1913 


• S275 


im 


POR  LÜS  SEMDdS 
DEL  munDO 


BX 
R 13 
.SV75" 
R94 


Digitized  by  the  Internet  Archive 
in  2016 


https://archive.org/details/porlassendasdelmOOsant 


POR  LdS  SEHD4S  DEL  ÍT1UI1DO 
oimirujnDO  nacía  el  reimo 


y 

julio  K swm  wih 


POR  LAS  SENDAS  DEL  IT1UNDO 
CAMINANDO  HACIA  EL  REINO 


Reorientación  pastoral  y renovación  teológica 
en  América  Latina 


Esta  publicación  es  una  coedición  del  Departamento 
Ecuménico  de  Investigaciones  y el  Seminario 
Bíblico  Latinoamericano 


V 


NOV  17  1986 
ifíOLOfl  ICAL 


Colección  APORTES 


CORRECCION  Y DI  A GR  AM  ACION:  Jorge  David  Aruj. 


241 

S231p  Santa  Ana,  Julio  de 

Por  las  sendas  del  mundo  caminando  hacia  el 
reino  / Julio  de  Santa  Ana  —San  José:  Departamento 
Ecuménico  de  Investigaciones,  1984. 

144  p.;  18  cm.  — (Colección  aportes) 

ISBN  9977-904-06-5 

1.  Teología  pastoral.  2.  América  Latina  — Reli- 
gión. I.  Título.  II.  Serie. 


© Departamento  Ecuménico  de  Investigaciones  (DEI) 
y Seminario  Bíblico  Latinoamericano  (SEBILA) 
1984 

HECHO  EL  DEPOSITO  DE  LEY 


ISBN  9977-904-06-5 


DEI 

Departamento  Ecuménico  de  Investigaciones 
Apartado  339-2050 
San  José  - Costa  Rica 

Ediciones  SEBILA 
Apartado  901 
San  José  - Costa  Rica 


INDICE 


Presentación  IX 

Capítulo  I:  Reorientación  del  quehacer  teológi- 
co en  América  Latina:  de  la  repeti- 
ción de  fórmulas  a la  liberación  de 


la  Teología  1 

Capítulo  II:  Modelos  Bíblicos  de  Pastoral 31 

• Pastor  - Pastoral  29 

• El  modelo  cristomórfico:  for- 
mando a Cristo  en  la  comunidad  34 

• El  modelo  trinitario:  la  comuni- 
dad de  ministerios 38 

• La  Pastoral  de  animación  43 

Capítulo  IILClaves  para  la  acción  pastoral  a par- 
tir de  la  lectura  de  los  signos  de  los 
tiempos  49 

• Cómo  entender  la  fe  a partir  de 

los  signos  de  los  tiempos  54 

• Cómo  leer  los  signos  de  los  tiem- 
pos a partir  de  la  fe 


60 


• La  lectura  de  los  signos  de  nues- 
tro tiempo  latinoamericano  ...  67 

Capítulo  IV:Cristo  tomando  forma  en  la  socie- 
dad y en  la  Iglesia  75 

• La  opción  fundamental 83 

• La  opción  por  los  pobres  89 

• Opción  por  la  utopía  de  los  po- 
bres   94 

Capítulo  V:  Caminos  por  delante  - Sendas  a tra- 
zar: dilemas  y oportunidades 101 

• Dilemas  que  se  presentan  106 

• Oportunidades  119 


PRESENTACION 


Con  profunda  satisfacción  entregamos  en  vuestras 
manos  este  desafiante  libro. 

El  material  aquí  reunido  son  las  conferencias  que 
nos  ofreciera  el  Dr.  Julio  de  Santa  Ana  con  ocasión  de 
la  reapertura  de  la  Cátedra  Enrique  Strachan,  en  el 
Seminario  Bíblico  Latinoamericano . en  San  José . Cos- 
ta Rica , en  marzo  de  1984. 

El  tema  de  la  Cátedra:  “ Reorientación  Pastoral  y 
Renovación  Teológica  en  América  Latina ” responde, 
básicamente,  por  un  lado,  a la  urgencia  de  elaborar  un 
estilo  pastoral  latinoamericano,  acorde  con  los  nuevos 
desafíos  que  confronta  la  iglesia  evangélica  en  Améri- 
ca Latina,  dentro  de  lo¿  procesos  de  cambios  y luchas 
por  la  vida  de  nuestros  pueblos  empobrecidos.  Por 
otro  lado,  responde  a nuestra  cotidiana  preocupación, 
como  escuela  de  profetas,  de  convertir  o traducir  en 
pastoral  (la  instancia  última  de  la  proclamación  del 
Evangelio  y la  acción  transformadora  de  la  iglesia)  la 
riquísima  reflexión  y exégesis  bíblico-teológica. 

¡Qué  fácil  es  quedarse  en  lo  puramente  académi- 
co! 
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El  hermano  y amigo  Julio  mediante  sus  conferen- 
cias nos  invita  a reflexionar  seriamente  sobre  el  que- 
hacer (pastoral)  de  la  iglesia  en  la  actual  situación 
histórica  latinoamericana,  donde  el  don  de  la  vida  de 
las  mayorías  de  nuestros  pueblos,  se  debate  en  medio 
de  las  fuerzas  diabólicas  que  siembran  la  muerte.  El 
Dr.  Santa  Ana  nos  desafía  a una  renovación  pastoral 
basada  en  el  compromiso  con  nuestro  Señor  Jesucris- 
to y en  solidaridad  con  el  gemido  de  nuestros  pue- 
blos. 

Julio  de  Santa  Ana  es  aquel  hermano  con  quien 
desde  los  años  de  seminario  compartimos  arduas  lu- 
chas cruzando  esta  patria  grande  latinoamericana 
Desde  el  Centro  de  Estudios  Rioplatense  en  Montevi- 
deo, gestora  de  aquel  movimiento  de  Iglesia  y Socie- 
dad en  América  Latina,  arranque  ecuménico  de  la  teo- 
logía latinoamericana  y del  que  Julio  fue  el  gran  y 
principal  gestor;  los  innumerables  trabajos  y proyec- 
tos que  se  promovieron  junto  a los  pobres,  su  denun- 
cia clara  y valiente  luchando  por  los  derechos  huma- 
nos; sus  libros,  proclama  bíblica  y teológica  desde  las 
entrañas  de  su  pueblo  clamando  por  justicia;  su  pri- 
sión, su  largo  exilio  y la  lealtad  a su  iglesia,  aunque  la 
criticaba  duramente  por  la  ausencia  de  compromiso, 
hacen  del  hermano  y amigo  Julio  de  Santa  Ana  el 
hombre  cabal  para  hablar  y discutir  sobre  la  “Reo- 
rientación Pastoral  y Renovación  Teológica  en  Améri- 
ca Latina’’. 

El  material  de  reflexión  bíblico-teológico  que  nos 
ofrece  Julio  no  es  fruto  de  una  reflexión  de  escritorio. 
Emerge  de  una  práctica  o vivencia  concreta  de  la  fe 
comprometida.  Por  lo  mismo  estoy  seguro  que  ayuda- 
rá a las  iglesias  cristianas  del  continente  a revisar  sus 
tareas  pastorales  y a buscar  en  la  Palabra  de  Dios  una 
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mayor  inspiración  para  hacer  el  tránsito  de  la  refle- 
xión introvertida  a un  testimonio  de  acción  por  me- 
dio de  una  pastoral  renovada  que  responda  a los  acon- 
tecimientos que  mueven  a América  Latina,  especial- 
mente Centro  América  y el  Caribe. 

La  persecución,  el  aislamiento,  el  silencio  despecti- 
vo, están  a la  vuelta  de  la  pastoral  de  compromiso. 
Esto  lo  debe  encarar  cualquier  cristiano  que  se  libera 
de  las  viejas  ataduras  tradicionales  teológicas  y ecle- 
siásticas que  separan  o aíslan  a los  creyentes  de  la  vida 
del  pueblo  sencillo,  humilde  y pobre,  donde  Dios  na- 
ce cada  día.  Como  dice  Julio:  “Ello  significa  una  in- 
novación importante  en  el  quehacer  teológico  latino- 
americano: el  verdadero  teólogo  no  es  aquél  que  ha 
aprendido  el  oficio  teológico,  sino  el  pueblo’’.  Añadi- 
remos el  pueblo  pobre.  “Es  éste  quien  está  demos- 
trando percibir  con  mayor  profundidad,  aspectos 
vírgenes  de  la  reflexión  teológica”. 

“El  teólogo  de  oficio  ya  no  es  un  maestro,  es  un 
intérprete  de  las  percepciones  populares.  No,  no  es 
líder,  sino  servidor”.  Alguien  diría,  es  un  pastor,  pero 
un  pastor  nuevo,  liberado  de  una  pastoral  tradicional, 
a la  que  Julio  critica  acertadamente.  Una  pastoral  que 
solamente  se  preocupa  por  acrecentar  cuantitativa- 
mente los  miembros  de  su  denominación  o de  la  igle- 
sia local  o por  cuidar  viejas  tradiciones,  ya  no  tiene 
sentido.  Un  estudiante  del  SBL  contaba  que  cuando 
fue  enviado  a trabajar  unas  semanas  a una  iglesia  en  el 
campo,  en  el  programa  de  “ Jornadas  Rurales”  se  pre- 
paró cuidadosamente  con  el  tema  de  la  Parusía,  del 
retomo  del  Señor.  Con  su  Biblia  bajo  el  brazo  salió 
para  ese  pequeño  pueblo  perdido  en  el  área  rural. 
Empezó  la  predicación.  Había  un  fervor  extraordina- 
rio por  las  glorias  y aleluyas  con  las  que  los  hermanos 
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respondían.  Pero  cuando  empezó  a pedir  que  leyeran 
un  pasaje  bíblico  se  dio  cuenta  que  eran  analfabetos. 
Le  dijeron  “no  sabemos  leer”.  Un  poco  desanimado 
les  preguntó:  “Bueno,  hermanos,  ¿qué  quieren  que 
hagamos?  ”.  La  respuesta  fue  rápida:  “enséñenos  a 
leer”.  La  pastoral  tradicional  se  derrumbó  frente  a la 
realidad.  Allí  nació  una  pastoral  nueva  a partir  de  las 
necesidades,  de  la  comunidad  rural.  Esto  no  quiere 
decir  que  no  sea  necesario  predicar  o enseñar  sobre 
los  grandes  principios  o fundamentos  de  nuestra  fe. 
Quiere  decir  que  cuando  la  ortodoxia,  reconocida  y 
respetable,  se  impone  sobre  las  reales  necesidades  de 
la  comunidad,  el  resultado  puede  ser  iglesias  inoperan- 
tes, sin  palabra  prof ética  y evangélica  ( ¡buena  y alegre 
noticia!  ),  para  la  vida  concreta  de  las  grandes  mayo- 
rías del  pueblo  latinoamericano. 

El  capítulo  dos  sobre  modelos  bíblicos  de  pastoral 
recomendamos  estudiarlo  con  los  encargados  de  pro- 
gramar o dirigir  la  tarea  pastoral  de  las  iglesias  locales. 
“Lo  pastoral  — dice  Julio-  en  el  pensamiento  del  Nue- 
vo Testamento,  se  define  a partir  de  Jesús”  y su  pre- 
sencia está  dada  por  la  acción  del  Espíritu:  el  Parakle- 
tos. 

Bien  sabemos  que  el  Espíritu  del  Señor  siempre 
anda  en  caminos  de  novedad  de  vida,  renovando  la 
historia,  abriendo  sendas  nuevas.  “Lo  pastoral  es  mar- 
cha, peregrinación,  rechazo  del  conformismo  y del 
statu-quo”.  Por  eso  añade  Julio:  “El  pueblo  de  Dios 
mantiene  su  identidad  en  tanto  que  tiene  conciencia 
de  ser  “itinerante”  recordando  siempre  que  debe 
abrirse  camino  (aunque  sea  precario)  en  medio  de  un 
universo  en  el  que  aparentemente  predominan  fuerzas 
contrarias  al  amor  de  Dios”. 

Así  se  va  construyendo  la  pastoral  en  el  hoy  de 
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América  Latina.  No  es  en  las  catedrales,  ni  en  rim- 
bombantes asambleas  y concilios,  sino  en  la  calle,  en 
las  villas  pobres  y marginalizadas.  Entre  los  humildes 
y desposeídos  Dios  habla  más  fuerte  y toma  acciones 
que  están  haciendo  temblar  las  estructuras  donde  se 
asienta  este  mundo  injusto.  Lo  pastoral  incluye  todo 
bajo  la  soberanía  de  Dios.  “Las  relaciones  personales, 
sociales,  económicas,  políticas,  culturales,  incluyendo 
lo  religioso”.  Una  pastoral  que  abandone  uno  de  estos 
campos  corre  el  riesgo  de  que  sea  tomado  por  las 
manos  del  maligno,  que  bien  sabemos,  cuando  las  al- 
canza provoca  la  muerte. 

Adquiere  especial  importancia  el  Capítulo  sobre  di- 
lemas y oportunidades  que,  basado  en  un  análisis  so- 
cial y actualizado  de  la  iglesia  latinoamericana  y su 
pastoral,  plantea  desafíos  que  se  enmarcan  dentro  de 
la  esperanza  del  Reino  de  Dios.  La  iglesia,  con  todas 
sus  flaquezas  y sus  posibilidades,  es  el  Cuerpo  de  Je- 
sucristo. Por  ser  así  está  llamada  a promover  la  parti- 
cipación responsable  que  haga  visible  los  signos  del 
Reino  de  Dios  que  es  justicia,  amor,  solidaridad,  vida, 
en  medio  de  esta  sufriente  y dolorida  humanidad. 

La  lectura  de  este  libro,  sus  inspiradoras  reflexiones 
nos  desafían  a ponerlo  en  práctica  en  una  pastoral 
renovada  “por  Cristo  y la  América  Latina”. 


Rev.  Aníbal  Guzmán  Rojas 
Rector  del  Seminario  Bíblico 
Latinoamericano. 

Julio  de  1983. 
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CAPITULO  I 
Reorientación  del  quehacer  teológico 
en  América  Latina:  de  la  repetición 
de  fórmulas  a la  liberación 
de  la  teología 


La  década  de  los  años  sesenta  puede  considerarse 
en  la  historia  de  la  teología  occidental  como  la  del 
gran  impacto  de  las  ideas  y los  valores  de  la  cultura 
del  Occidente  moderno.  Si  en  el  campo  católico  ro- 
mano eso  se  manifestó  especialmente  a través  del 
Concilio  Vaticano  II,  en  el  cual  la  Iglesia  de  Roma  se 
abrió  a la  cultura  y al  mundo  modernos,  en  el  Protes- 
tantismo, ello  pudo  advertirse  gracias  al  impacto  de 
aquellas  teologías  que,  tomando  conciencia  del  pro- 
ceso de  secularización,  comenzaron  a desarrollar 
líneas  de  reflexión  para  las  que  la  pérdida  de  vigen- 
cia de  lo  religioso,  e incluso  “la  muerte  de  Dios”,  se 
consideraron  como  elementos  de  enorme  importan- 
cia.1 Hoy,  a dos  décadas  de  esos  acontecimientos,  es 
posible  afirmar  que  aquella  ruidosa  moda  teológica 
dejó  muy  pocos  rastros. 

1.  A partir  de  la  obra  de  Friedrich  Gogarten,  varios  teólogos  y filóso- 
fos comenzaron  a señalar  que  nuestra  época  podía  ser  considera- 
da culturalmente  como  la  de  “la  muerte  de  Dios”.  Entre  ellos 
señalamos  a teológos  tales  como  Hamilton,  Van  Burén,  Altizer, 
y a filósofos  como  Daniel  Vahanian.  En  el  plano  correspondien- 
te al  impacto  de  este  proceso  sobre  la  sociedad,  la  religión  y más 
particularmente  la  iglesia,  cabe  tomar  en  cuenta  el  libro  muy  co- 
nocido de  Harvey  Cox:  La  Ciudad  Secular,  así  como  también  el 
del  ex  obispo  anglicano  John  T.  Robinson:  Honesto  para  con 
Dios. 
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Las  profecías  que  anunciaban  el  olvido  y abandono 
rápido  de  formas  de  pensar  y de  comportamiento  reli- 
giosos probaron  ser  falsas.  A pesar  de  los  augurios  — 
basados  en  teorías  de  “cambio  social”,  acuñadas  por 
el  pensamiento  sociológico  funcionalista,  para  las  cua- 
les secularización  significaba  prácticamente  superación 
de  cualquier  tipo  de  influencia  religiosa  (entre  los  cua- 
les, evidentemente,  hay  que  incluir  al  pensamiento 
teológico)  — de  la  muerte  de  Dios  y de  la  descalifi- 
cación progresiva  de  lo  religioso,  podemos  apreciar 
hoy  que  los  acontecimientos  han  llevado  justamente  a 
afirmar  lo  contrario  de  lo  que  decían  aquellos  orácu- 
los.2 

Es  verdad,  que  en  Occidente  (Europa,  EEUU,  Ca- 
nadá) el  proceso  de  secularización  sigue  afectando  cla- 
ramente las  formas  organizadas  a través  de  las  que  se 
manifiesta  la  vida  religiosa:  los  templos  están  vacíos, 
hay  un  gran  desinterés  por  las  cuestiones  teológicas, 
los  libros  a este  respecto  — leídos  ávidamente  durante 
la  década  de  los  años  50  y el  comienzo  de  los  años 
60  — sólo  interesan  a especialistas,  y,  en  general,  las 
iglesias  han  perdido  influencia  sobre  las  sociedades  a 
las  que  pretenden  servir.  Este  proceso  ha  afectado 
también  la  producción  teológica  de  Occidente:  es  po- 
sible decir  que  tras  el  II  Concilio  Vaticano,  nada  nue- 
vo ha  surgido  de  interesante  entre  los  teólogos  católi- 
cos occidentales.  Algo  semejante  puede  advertirse 

2.  La  sociología  funcionalista  de  Talcott  Parsons  fue  la  que  insistió 
en  la  importancia  social  del  proceso  de  secularización.  La  racio- 
nalización (modernización)  del  comportamiento,  la  instituciona- 
lización  del  cambio,  y la  adopción  de  pautas  decisorias  influidas 
por  la  necesidad  de  eficacia  antes  que  por  el  peso  de  los  valores 
tradicionales,  son  elementos  que  caracterizan  a aquéllos  que  se  in- 
tegran al  proceso  de  secularización.  Para  éstos,  según  el  funcio- 
nalismo sociológico,  la  religión  cuenta  cada  vez  menos.  En  Amé- 
rica Latina,  estas  ideas  tuvieron  un  ardiente  defensor  en  el  soció- 
logo ítalo — argentino  Gino  Germani.  Cf.  especialmente  su  libro: 
Política  y Sociedad  en  una  Epoca  de  Transición.  Buenos  Aires: 
Paidos,  1962. 
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también  entre  los  protestantes:  luego  de  las  primeras 
obras  de  Jurgen  Moltmann,3  no  han  aparecido  gran- 
des novedades.  Es  como  si  la  reflexión  teológica  occi- 
dental se  limitara  a girar  sobre  sí  misma,  a repetirse 
constantemente. 

Eso,  sin  embargo,  no  ocurre  con  las  teologías  que 
se  han  ido  formulando  en  el  Tercer  Mundo.  Toman- 
do un  sesgo  diferente  al  de  los  teólogos  occidentales, 
en  Asia,  Africa  y Latinoamérica,  la  teología  conoce 
hoy  un  período  de  gran  actividad  y producción.  En 
este  trabajo  no  pretendemos  examinar  la  evolución 
teológica  ni  en  Africa  ni  en  Asia.  Sólo  nos  concentra- 
remos en  América  Latina.  En  esta  parte  del  mundo, 
es  posible  advertir  que  se  multiplican  los  libros  de 
teología,  así  como  también  aquellos  trabajos  teoló- 
gicos que  circulan  por  medios  alternativos.  Cuando 
en  Occidente,  respetables  y tradicionales  revistas 
teológicas  pierden  lectores,  lo  que  las  lleva  a reconsi- 
derar la  posibilidad  de  continuar  su  impresión,  en  La- 
tinoamérica, se  observa  que  crece  el  número  de  este 
tipo  de  publicaciones. 

Más  importante  aún:  la  religión,  cuya  pérdida  de 
influencia  sobre  la  vida  de  los  pueblos  se  anuncia- 
ba hace  veinte  años  atrás,  ha  demostrado  ser  un  fac- 
tor de  primerísima  importancia  para  la  historia  de  los 
pueblos  del  Tercer  Mundo.  Así,  por  ejemplo,  en 
Irán  o en  Líbano,  no  se  comprenden  los  aconteci- 
mientos que  han  marcado  a esos  países  en  el  correr 
de  los  últimos  años,  a menos  que  se  tomen  en  cuenta 
los  valores  y símbolos  religiosos  que  motivan  la  ac- 
ción de  esos  pueblos.  Del  mismo  modo,  en  el  conti- 
nente africano,  la  lucha  contra  la  dominación  occi- 
dental — sobre  todo  en  Africa  del  Sur  — se  ha  dado  y 
se  da  con  un  alto  índice  de  componentes  religiosos, 

3.  Cf.  sobre  todo  su  obra  más  conocida:  Teología  de  la  Esperanza. 
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tanto  cristianos  como  islámicos.  Y,  en  América  Lati- 
na, las  grandes  movilizaciones  populares  de  la  década 
de  los  años  70  y comienzos  de  la  actual,  permiten 
apreciar  cómo  lo  religioso  es  un  factor  que  dinamiza  y 
motiva  a los  sectores  populares  para  que  asuman  un 
papel  protagónico  en  la  historia  que  les  toca  vivir. 

Eso  explica,  entre  otras  cosas,  ese  asombroso  im- 
pacto de  la  teología  en  la  historia  latinoamericana  ac- 
tual. O sea,  no  se  trata  de  que  la  teología  actúe  como 
un  agente  desencadenante,  que  influye  sobre  los  pue- 
blos que  están  al  Sur  del  Río  Bravo,  motivándolos  pa- 
ra su  liberación.  Más  bien  ocurre  lo  contrario:  es  la 
participación  popular  en  los  procesos  históricos  la  que 
origina  nuevos  desarrollos  teológicos.  En  efecto,  pue- 
blos que  son  profundamente  religiosos  no  pueden  de- 
jar de  pensar  religiosamente,  teológicamente,  cuando 
enfrentan  opciones  cruciales  relacionadas  con  sus  res- 
pectivos destinos  históricos.  La  gravedad  del  momen- 
to histórico  latinoamericano  actual,  la  importancia 
creciente  de  los  sectores  populares  en  el  proceso  que 
les  toca  vivir,  se  manifiestan  en  el  plano  teológico  por 
una  tentativa  de  explicar  el  sentido  de  su  acción  a par- 
tir de  la  fe  que  los  motiva  a asumir  nuevos  papeles  y 
funciones  en  la  sociedad.  La  teología  no  está  en  pri- 
mer lugar,  sino  que  se  va  haciendo  a medida  que  sus 
sujetos  van  actuando  en  la  historia.4 

Ahora  bien,  esto  significa  claramente  que  hoy,  en 
América  Latina,  existe  una  nueva  manera  de  hacer 

4.  Por  ello  Gustavo  Gutiérrez,  seguido  por  otros  teólogos  latinoame- 
ricanos. ha  insistido  que  la  “teología  es  un  acto  segundo”.  Geor- 
ges  Casalis,  el  teólogo  protestante  francés  más  cercano  a la  teo- 
logía latinoamericana,  inspirado  por  Gutiérrez,  dice  en  su  libro 
Las  buenas  ideas  no  Caen  del  Cielo,  San  José  de  Costa  Rica:  DEI, 
1980,  que  en  toda  la  historia  de  la  reflexión  teológica  cristiana  se 
advierte  que  las  formulaciones  teológicas  no  preceden  a la  prácti- 
ca eclesial  (cuando  son  pertinentes),  sino  que  es  la  práctica  ecle- 
sial  lo  que  constituye  el  punto  de  arranque  y la  materia  de  refe- 
rencia para  esas  reflexiones. 
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teología.  Esta,  que  por  mucho  tiempo  estuvo  separa- 
da, distanciada,  alienada  de  los  sectores  populares,  va 
siendo  apropiada  por  los  mismos.  La  práctica  religio- 
sa (eclesial,  si  deseamos  referimos  más  estrictamente 
a las  iglesias  y a los  cristianos)  crea  nuevas  condicio- 
nes para  hacer  teología.  No  se  trata  de  rehacer  la  teolo- 
gía cristiana,  sino  simplemente  de  reformularla  a partir 
de  un  nuevo  sujeto  histórico.  Antes,  el  pueblo  recibía 
la  teología  elaborada  de  antemano  por  otros,  pero,  re- 
cientemente, ha  comenzado  a formularla  a partir  de 
sus  propias  experiencias,  de  sus  propias  percepciones, 
y en  el  contexto  de  sus  propios  problemas.  De  ahí, 
que  sea  posible  indicar  que  hoy  existe  una  reorienta- 
ción del  quehacer  teológico  en  América  Latina.  Si 
antes  la  orientación  procedía  del  Occidente,  hoy  esa 
explicitación  del  contenido  de  la  fe  se  hace  por  el 
pueblo,  para  sí  y a partir  de  aquellas  interrogaciones  y 
desafíos  que  el  mismo  experimenta. 

I 

Lo  dicho  previamente  sirve  para  fundamentar  la  si- 
guiente afirmación:  la  teología  que  se  hace  en  Amé- 
rica Latina  está  dejando  de  ser  una  repetición  de  fór- 
mulas elaboradas  en  otros  tiempos  y en  otros  contex- 
tos, y,  al  mismo  tiempo,  está  llegando  a ser  una  teolo- 
gía pertinente  para  los  latinoamericanos.  Por  ello  hoy 
preocupa  tanto  la  teología  latinoamericana,  conocida 
comúnmente  como  teología  de  la  liberación.5  Es  de- 
cir, la  teología  de  la  liberación  es  una  herramienta  que 

5.  La  teología  de  la  liberación  ha  llegado  a ser  motivo  de  continuos 
ataques  por  quienes  administran  y/o  se  adhieren  a prácticas  de 
dominación.  Un  poderoso  proyecto  contra  la  misma  fue  lanza- 
do por  el  Instituto  de  Religión  y Democracia,  entidad  estadouni- 
dense fundada  en  1980,  .de  claro  cuño  conservador.  Sobre  este 
Instituto,  ver  de  Ana  Ma  Ezcurra:  La  Ofensiva  Neoconservadora. 
Iglesias  de  EEUU  y lucha  Ideológica  hacia  América  Latina.  Ma- 
drid: IEPALA;  1982. 
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los  creyentes  latinoamericanos  están  utilizando  en  su 
práctica  de  liberación.  Eso  significa  que  van  saliendo 
de  la  esfera  de  limitación,  de  castración  teológica,  que 
les  habían  impuesto  teologías  elaboradas  en  otros 
contextos,  que  ciertamente  pudieron  ser  pertinentes 
en  los  mismos,  pero  que  no  lo  son  en  América  Latina. 

Esta  afirmación  que  se  acaba  de  hacer,  y que  puede 
parecer  brutal,  merece  una  explicación  detallada  para 
ser  comprendida.  Hay  que  comenzar  por  recordar 
que,  luego  de  la  Reforma  del  Siglo  XVI  hasta  las  pri- 
meras décadas  de  nuestro  siglo,  la  teología  occidental 
clásica  desarrolló  un  método  que  pretendió  combinar 
sucesivamente  tres  características:  las  de  ser  dogmáti- 
co, apologético  y científico.  Pasadas  las  dos  primeras 
generaciones  de  teólogos  reformadores,  el  Protestan- 
tismo cayó  en  una  fase  ortodoxa,  en  la  que  lo  que 
más  importaba  era  la  repetición  de  fórmulas  doctrina- 
les que  provenían  de  los  reformadores.  Es  decir,  el 
peso  de  la  nueva  tradición,  que  necesitaba  consolidar- 
se ante  los  embates  de  la  contrarreforma  católica  orga- 
nizada a partir  del  Concilio  de  Trento,  tuvo  un  efecto 
paralizante  sobre  la  teología  protestante  desde  fines 
del  Siglo  XVI  hasta  comienzos  del  Siglo  XVIII.  Ante 
la  necesidad  de  fortalecer  al  Protestantismo,  durante 
el  período  de  las  guerras  de  religión  en  Europa  Occi- 
dental, se  intentó  hacer  inflexible  y extremadamente 
dura  la  doctrina  clásica  de  los  primeros  reformado- 
res.6 

El  pensamiento  de  la  Ortodoxia  protestante  es  dog- 
mático en  dos  sentidos.  Por  un  lado,  al  aceptar  acrí- 

6.  Al  respecto  escribe  Paul  Tillich:  “(la  ortodoxia  fue)  la  manera  en 
la  cual  se  estableció  la  Reforma  como  una  forma  de  vida  y de  pen- 
samiento eclesiásticos  una  vez  que  finalizó  su  movimiento  dinámi- 
co. Es  la  sistematización  y consolidación  de  las  ideas  de  la  Refor- 
ma y se  desarrolló  en  oposición  a la  Contrarreforma”.  En  Pensa- 
miento Cristiano  y Cultura  Actual,  Buenos  Aires:  La  Aurora; 
1976.  Vol.  I:  De  los  Orígenes  a la  Reforma,  p.  289. 
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ticamente  las  premisas  de  los  reformadores  del  Si- 
glo XVI,  especialmente  en  la  formulación  de  los  gran- 
des símbolos  (Confesión  de  Augsburgo,  Fórmula  de 
Concordia,  Credo  de  Westminster,  etc.),  impone  so- 
bre la  reflexión  teológica  un  método  deductivo.  Es 
decir,  las  premisas  ya  están  formuladas:  de  las  mismas 
no  hay  más  que  deducir  rigurosamente  las  inevitables 
conclusiones  que  deben  aplicarse  a situaciones  cam- 
biantes. En  realidad,  el  método  deductivo  en  teolo- 
gía no  tiene  en  cuéntala  experiencia  humana,  la  prácti- 
ca de  quienes  hacen  teología.  Se  trata,  pues,  de  un 
discurso  que  privilegia  ciertas  bases  (las  premisas, 
credos  confesionales)  y que  no  se  abre  a las  nove- 
dades de  la  existencia.  Por  eso  mismo,  y por  otro 
lado,  es  un  método  que  sólo  lleva  a la  reproducción 
de  la  doctrina  ya  recibida.  Ante  situaciones  nuevas, 
la  doctrina  puede  enfatizar  uno  u otro  elemento 
implícito  en  ella,  pero  no  es  capaz  de  crear  un  nue- 
vo desarrollo  del  pensamiento  teológico.  De  ahí, 
que  no  es  extraño,  que  en  poco  más  de  un  siglo,  el 
pensamiento  teológico  occidental  clásico  (tanto 
Protestante  como  Católico  Romano)  haya  comen- 
zado a dar  evidencias  de  agotamiento.  De  tanto 
repetirse  y reproducirse  a sí  mismo,  pronto  ya  no 
tuvo  más  nada  que  ofrecer.  Cuando  comenzaron  los 
primeros  cuestionamientos  serios  del  pensamiento  fi- 
losófico, la  teología  ortodoxa  protestante  (y  católica) 
quedó  sin  respuesta. 

Entonces  para  superar  esta  parálisis,  el  método  teo- 
lógico se  tornó  apologético.  Era  urgente  responder  a 
los  ataques  de  los  librepensadores  a la  religión  cristia- 
na. El  pensamiento  de  Galileo  y Descartes,  constru- 
yendo las  bases  a partir  de  las  cuales  se  desarrolló  la 
ciencia  moderna,  abrió  una  senda  que  comenzaron  a 
transitar  quienes  hicieron  la  crítica  despiadada  de  la 
religión  (y,  por  ende,  de  la  teología),  tanto  de  sus  fun- 
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damentos  como  de  sus  manifestaciones. 7 Entonces, 
se  desarrolló  una  línea  de  defensa  de  la  doctrina,  es 
decir:  una  orientación  apologética  de  la  teología.  Es- 
ta comenzó  a hacer  una  distinción  entre  la  teología 
revelada  (aquélla  cuyas  doctrinas  sólo  pueden  dedu- 
cirse de  la  revelación)  y la  teología  natural,  que  ad- 
mite la  necesidad  de  desarrollar  líneas  de  pensamien- 
to frente  a cuestiones  complejas  (entiéndase  polémi- 
cas). Para  ello,  como  las  doctrinas  que  resultan  direc- 
tamente de  la  revelación  no  responden  directamente 
a los  nuevos  desafíos  que  se  presentan  a la  reflexión 
teológica,  pueden  completarse  en  términos  de  la  ra- 
zón humana,  a la  que  se  apela  para  la  defensa  de  la  fe. 
Este  carácter  apologético,  unido  al  dogmático,  ya 
mencionado  previamente,  acentúa  el  aspecto  raciona- 
lista que  también  caracterizó  a la  teología  occidental 
clásica  del  Siglo  XVIII.  Además,  la  razón  no  es  todo 
en  la  existencia;  al  lado  de  ella  se  desarrollan  senti- 
mientos, instintos,  pasiones,  que  también  la  teología 
necesitaba  tomar  en  cuenta. 

El  pietismo  fue  una  reacción  dentro  de  las  iglesias 
ante  esa  excesiva  racionalización  de  la  teología.  Pero 
también  el  pietismo  asumió  ese  carácter  apologético. 
Por  ejemplo,  cuando  Juan  Wesley  — fuertemente  in- 
fluenciado por  la  piedad  morava  — tiene  que  dar  ar- 
gumentos'para  defender  la  fe  cristiana  frente  a los 
empiristas  británicos  de  fines  del  Siglo  XVII  y las 
primeras  seis  o siete  décadas  del  Siglo  XVIII,  lo  hace 
recurriendo  a la  noción  de  experiencia  religiosa,  que 
también  puede  ser  comprobada  empíricamente.  Ade- 
más, el  pietismo  en  su  intento  apologético  de  la  fe 
cristiana,  precedió  a la  crítica  de  la  razón  que  hacia  fi- 
nes del  Siglo  XVIII  hiciera  Kant.  Este,  cuya  forma- 

7.  El  libro  de  Paul  Hazard:  La  Crise  de  la  Consciencia  Européenne: 
1680 — 1 715,  París:  1935,  da  cuenta  de  manera  magistral  de  este 
proceso. 
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ción  pietista  nadie  puede  desconocer,  de  una  u otra 
manera  recogió  esos  argumentos,  dándoles  una  fuer- 
te consistencia  filosófica.8  Sin  embargo,  ni  siquiera 
la  apologética  pietista  fue  suficiente  para  responder  a 
las  críticas  que  el  iluminismo  (Aufkíárung)  comenzó 
a hacer  a la  fe  cristiana. 

En  el  desarrollo  de  la  cultura  occidental,  el  ilumi- 
nismo significó  el  momento  en  el  que  la  razón  ad- 
quiere plena  autonomía.  A partir  de  entonces,  tiene 
entidad  lo  empíricamente  comprobable  y racional- 
mente incorporado  al  acervo  del  conocimiento  huma- 
no. Lo  demás  puede  considerarse  como  fantasía  e ilu- 
sión. Esto  fue  lo  que  ocurrió  con  la  religión.  Al  no 
ser  posible  probar  científicamente  la  verdad  que  fun- 
damenta la  fe,  ésta  comenzó  a ser  descalificada  en  el 
mundo  del  iluminismo.  Entonces,  Friedrich  Schleier- 
macher  exigió  que  la  teología  tuviese  un  punto  de 
partida  científico.  Para  ello,  baso  su  reflexión  en  un 
hecho  que  nadie  puede  negar:  la  existencia  del  senti- 
miento religioso.9  Por  lo  tanto,  la  teología  pasó  a ser 
el  conocimiento  positivo  de  una  realidad  histórica.  En 
este  punto,  Schleiermacher  se  distancia  de  la  teología 
ortodoxa:  ya  no  le  preocupa  tanto  la  verdad  a la  que 
se  refiere  la  fe  como  aquellas  percepciones  teóricas, 
inducidas  del  sentimiento  religioso,  a la  vez  que  las 
normas  administrativas  necesarias  para  mantener  y 
expandir  la  vida  de  la  Iglesia.10  Paul  Tillich  señala 
que  “es  un  concepto  altamente  positivista  de  la  teo- 

8.  Esas  críticas  a la  razón,  por  ejemplo  aparecen  esbozadas  en  algunas 
obras  de  Juan  Wesley.  Por  ejemplo  en  "La  Imperfección  del  Cono- 
cimiento Humano",  y en  "El  Caso  de  la  Razón  Imparcialmente 
Considerada".  Cf.  Thomas  Jackson:  The  Works  of  the  Revd.  John 
Wesley,  A.M.,  with  the  ¡ast  corrections  of  the  author.  Vol.  VI  — 
3rd.  edition.  London:  Wesleyan  — Methodist  Book — Room,  1829 
1831. 

9.  Cf.  Friedrich  D.  Schleiermacher:  Discursos  sobre  la  Religión.  Ber- 
lín, 1799. 

10  Friedrich  D.  Schleiermacher:  Glaubenslehre  Berlín,  1821. 
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logia.  Yo  diría  que  se  trata  de  una  descripción  posi- 
tivista de  algún  grupo  que  se  encuentra  en  la  historia 
y cuya  existencia  no  se  puede  negar.  Se  pueden  des- 
cribir las  ideas  importantes  dentro  de  ese  grupo  y las 
reglas  que  acepta.  Luego  se  puede  educar  a los  teólo- 
gos jóvenes  llamados  a ser  líderes  de  la  Iglesia  en  el 
conocimiento  de  aquellas  cosas  que  deberán  practi- 
car más  adelante.  En  este  positivismo  la  cuestión  de 
la  verdad  se  deja  de  lado”.1  1 

La  influencia  de  Schleiermacher  en  el  desarrollo 
de  la  teología  del  resto  del  Siglo  XIX  y de  gran  parte 
del  nuestro  es  innegable.  Hubo  que  esperar  hasta  Karl 
Barth  para  que  comenzara  un  cambio  en  la  manera  de 
hacer  teología  en  Occidente.  ¿En  qué  consistió  ese 
cambio?  Pues  en  tomar  en  cuentanosólo  la  revelación, 
sino  el  contexto  (sitz  im  leben)  de  quienes  hacen  teo- 
logía. Barth  se  distancia  de  Schleiermacher  también 
por  el  hecho  de  que  su  punto  de  partida  no  es  el  sen- 
timiento religioso,  sino  la  propia  revelación.  De  ahí 
que  su  teología  sea  apreciada  como  la  que  resulta  de 
un  “positivismo  de  la  revelación”.  Es  decir,  para 
quien  tiene  fe,  la  revelación  es  indiscutible.  Barth 
supera  la  insuficiencia  de  Schleiermacher  y sus  se- 
guidores (Ristch,  Troeltsch,  Harnack),  quienes  pri- 
mero definen  el  cristianismo  como  una  religión,  y 
luego  afirmaban  que  era  la  religión  más  elevada  para 
el  espíritu  humano.  Para  Barth,  en  cambio,  lo  más 
importante  es  hablar  de  Dios  aquí  y ahora.  Eso  lo 
llevó  a decir  que  hacer  teología  significa  tener  la 
Biblia  en  una  mano  y el  periódico  en  la  otra:  la 
autoridad  es  de  la  Palabra  de  Dios  (a  través  de  la  cual 
se  expresa  el  Espíritu  de  Dios),  mas  no  en  forma  abs- 
tracta, sino  en  la  situación  en  la  que  se  encuentra  el 
teólogo.  La  autoridad  de  la  Biblia  lo  llevó  a ser  un 

11.  Paul  Tillich:  Op.  Cit.,  Vol.  II,  p.  421. 
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crítico  radical  de  las  situaciones  humanas:  el  teólogo, 
si  quiere  ser  fiel  a Dios,  no  puede  adherirse  acríti- 
camente a ninguna  situación  establecida,  ni  a cual- 
quier propuesta  humana,  so  pena  de  inclinarse  frente 
a los  ídolos,  que  no  tienen  entidad  frente  al  Dios  Vi- 
vo. 

Esas  maneras  de  hacer  teología  dominaron  plena- 
mente en  América  Latina  hasta  hace  más  o menos 
veinte  años.  Estas  vías  demuestran  ser,  además  de 
lo  dicho:  axiomáticas,  porque  parten  de  enunciacio- 
nes indiscutidas;  reacciones  a desafíos  o propuestas 
que  se  dan  sobre  todo  a nivel  ideológico;  y,  además, 
teóricas,  porque  el  contenido  de  la  fe  no  se  traduce  en 
términos  históricos.1 2 En  ese  sentido,  es  posible 
decir  que,  por  lo  general,  el  campo  de  referencia  de 
esta  manera  de  hacer  teología  es  más  bien  el  de  las 
categorías,  y el  de  los  conceptos  teológicos,  antes  que 
el  de  la  materia  teológica.  Por  materia  teológica 
entiendo  las  revelaciones  de  Dios  en  la  historia;  las 
formas  sociales  organizadas  y objetivas  de  la  vida  de 
fe,  entre  las  que  se  destacan  aquéllas  de  carácter 
eclesial;  y,  entre  otras,  las  opciones  históricas  que 
toma  la  comunidad  de  creyentes  frente  a desafíos 
políticos,  económicos,  sociales  y culturales  concretos. 

12.  Cabe  aquí  una  excepción,  por  otra  parte  muy  especial,  en  el  pen- 
samiento de  Karl  Barth.  F.  Wilhelm  Marquardt  sostiene  que  al  es- 
cribir la  primera  versión  de  su  Comentario  a la  Epístola  a los  Ro- 
manos, Barth  tenía  como  referencia  constante  los  acontecimientos 
de  la  revolución  bolchevique  de  1917.  Por  eso,  se  rebela  contra  la 
teología  académica,  por  considerarla  ahistórica,  sin  voluntad  para 
atender  lo  que  sucede  en  la  historia,  campo  de  la  acción  del  Espíri- 
tu de  Dios.  Cuando  Barth  tiene,  entonces,  que  traducir  "resurrec- 
ción” en  el  lenguaje  de  su  tiempo  escribe  que  resurrección  es  revo- 
lución (y,  en  1918,  esto  era  una  alusión  directa  e inevitable  a la  re- 
volución soviética).  Pero  esto  es  muy  matizado  ya  en  la  2a.  edi- 
ción de  ese  libro,  de  1922.  Cf.  de  Marquardt:  Teología  e Socialis- 
mo. L’esempio  di  Karl  Barth.  Milano:  Jaca  Book;  1974:  pp.  147 — 
165. 

Cabe  agregar,  sin  embargo,  que  esta  osadía  de  Barth  abrió  el  cami- 
no para  nuevas  empresas  teológicas  entre  las  que  también  se  inscri- 
be la  teología  latinoamericana  de  la  liberación. 
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Así  pues,  llegó  a ser  evidente  en  el  correr  de  las  úl- 
timas dos  décadas  (como  si  también  no  lo  hubiera  si- 
do anteriormente,  sólo  que  no  se  tuvo  conciencia  de 
ello)  que  esa  teología  repetidora  y reproductora  de 
fórmulas  no  era  capaz  de  responder  pertinentemente 
a los  desafíos  que  la  situación  latinoamericana  plan- 
teaba a la  fe  cristiana.  La  reiteración  frecuente  y obs- 
tinada de  frases  teológicas  acuñadas  en  otros  lugares  y 
en  otros  tiempos  no  alcanzaba  a dar  cuenta  de  la  fe 
cristiana  en  un  momento  en  el  que  comenzaban  a 
irrumpir  los  sectores  populares  como  los  grandes  y fu- 
turos agentes  decisorios  de  la  historia  latinoamerica- 
na. Esa  manera  de  hacer  teología  mostraba  también 
su  índole  anacrónica  por  el  tono  defensivo  (y,  a veces 
también,  inapropiadamente  agresivo)  que  asumía 
frente  a las  herramientas  ideológicas  utilizadas  por 
esos  sectores  populares  en  el  planteo  de  sus  reivin- 
dicaciones. Y,  además,  lo  que  menos  contentaba  a los 
espíritus  más  alertas,  era  su  tono  abstracto,  tan  evi- 
dente y particular. 

Las  comunidades  cristianas  no  se  guían  felizmente 
— gracias  a Dios  — por  las  teologías  dominantes.  El 
Espíritu  de  Dios  tiene  sus  medios  para  llevar  al  pueblo 
y a las  comunidades  de  creyentes,  a acciones  que  no 
siempre  pueden  controlar  los  aparatos  jerárquicos  y 
sus  instrumentos  doctrinales.  En  América  Latina,  una 
parte  — minoritaria  todavía,  pero  que  crece  constan- 
temente, y muy  significativa  — de  las  comunidades 
cristianas  comenzó  a dar  respuestas  nuevas  e imagina- 
tivas a los  desafíos  de  los  últimos  tiempos.  Llegó  a 
ser  patente  que  las  viejas  maneras  de  hacer  teología 
eran  anacrónicas.  Sin  embargo,  aún  predominaban  en 
los  currículos  de  muchas  instituciones  de  enseñanza 
teológica.  Había  que  cambiarlos,  pero  sin  perder  el  ri- 
gor científico  contenido  en  la  exigencia  de  hacer  teo- 
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logia.  No  se  trataba  de  disminuir  esos  requerimien- 
tos, sino  justamente  de  responder  a ellos. 

Responder  a nuevos  desafíos  históricos  por  nuevos 
sujetos  históricos  no  significa  abandonar  totalmente 
la  tradición  de  la  teología  que  se  ha  recibido.  Signi- 
fica, en  primer  lugar,  intentar  ser  fiel  a la  acción  del 
Espíritu  de  Dios  entre  las  iglesias.  ¿Por  qué  repetir 
viejas  fórmulas  si  la  realidad  eclesial  demuestra  que 
ya  no  son  más  pertinentes?  ¿Por  qué  oponerse  a esas 
manifestaciones  de  vida  eclesial  — promovidas  por  el 
Espíritu  Santo,  repetimos  — esgrimiendo  argumentos 
que  no  tienen  nada  que  ver  con  nuestra  situación  ac- 
tual? Más  aún,  si  el  sujeto  social  que  irrumpe  en  la 
vida  de  las  iglesias  es  diferente  a aquellos  grupos  en 
cuyo  contexto  surgieron  esas  doctrinas,  ¿no  se  esta- 
rá cometiendo  un  grave  error  al  privilegiar  a aquellos 
grupos  en  detrimento  de  los  que  ahora  intentan  ser 
fieles  al  Espíritu  en  nuestro  tiempo? 

Esto  es  sumamente  importante  cuando  se  considera 
que  ese  sujeto  social  corresponde  mucho  más  que 
otros  a quiénes,  según  los  Evangelios,  son  los  herede- 
ros del  Reino  de  Dios.  En  efecto,  en  el  presente  la- 
tinoamericano, son  los  pobres,  los  sectores  popula- 
res, quienes  irrumpen  preponderantemente  en  el 
proceso  histórico.  Por  siglos,  estuvieron  sometidos, 
pero  ahora  quieren  decir  su  palabra,  y en  ese  intento, 
llegan  a desestabilizar  rígidos  esquemas  de  seguridad 
nacional,  administrados  por  férreos  aparatos  de  con- 
trol. Esos  sectores  también  invaden  las  iglesias.  Ya 
no  es  posible  que  éstas  sigan  manteniendo  ideales  de 
estilos  de  vida  que  corresponden  a las  clases  medias, 
con  las  correspondientes  teologías  que  los  legitiman. 
Si  somos  coherentes  con  el  mensaje  de  Jesús,  la  irrup- 
ción de  los  pobres  en  la  historia  es  signo  de  la  proxi- 
midad del  Reino  (Luc.  4.17—22).  Ya  no  es  más  tiem- 
po para  teologías  que,  aunque  oportunas  en  otras  cir- 


cunstancias,  no  son  más  apropiadas  para  la  nuestra. 
Requiere  este  cambio,  por  un  lado,  el  rigor  propio 
con  que  debe  ser  llevada  adelante  la  tarea  teológica,  y, 
por  otro  lado,  la  propia  actualidad  eclesial  que  viven 
las  iglesias.  Una  nueva  pastoral  emergente,  exige 
re  formulación  es  teológicas.  Ellas  deben  liberar  a la 
fe  para  que  se  exprese  según  las  demandas  que  surgen 
de  nuestro  tiempo  en  el  espacio  latinoamericano.  Y 
la  teología  debe  participar  en  esa  liberación  que  re- 
sulta de  esta  reorientación. 

II 

Así  pues,  en  América  Latina,  por  la  gracia  de  Dios 
que  nos  mueve  a ese  cambio,  se  percibe  que  — entre 
tropezones,  con  errores  y dolores  con  esfuerzos  y em- 
peños, intentando  ser  realmente  fieles  a las  exigencias 
del  Dios  Trino  — se  está  llevando  a cabo  esa  liberación 
de  la  teología.  Pero  sería  errado  pensar  que  ella  no 
tiene  nada  que  ver  con  lo  que  ocurre  en  la  vida  de  las 
iglesias.  Tal  como  lo  dijimos  anteriormente,  una  teo- 
logía fructífera  para  el  pueblo  de  Dios,  que  lo  confir- 
ma en  su  fe  y le  ayuda  a descubrir  nuevas  posibilida- 
des para  ir  concretando  el  Reino,  es  aquella  que  se 
desarrolla  a partir  de  la  práctica  eclesial  de  ese  mismo 
pueblo.  Si  la  teología  está  distante  de  la  práctica  del 
pueblo  (especialmente  de  aquellos  sectores  del  mis- 
mo que  actúan  dando  testimonio  del  Reino  de  Dios) 
ciertamente  no  va  a ser  provechosa  para  ese  pueblo. 
O sea,  si  la  teología  de  la  liberación  es  válida,  ello  se 
debe  a que,  teniendo  como  fuente  la  memoria  de  la 
revelación  de  Dios  para  la  Iglesia,  contenida  en  la 
Biblia,  demuestra  ser  propia  del  pueblo  que  irrum- 
pe en  la  historia  de  América  Latina,  esas  masas  de 
pobres,  herederos  del  Reino  prometido  por  Jesús. 

Allí  es  donde  se  encuentra,  en  primer  lugar,  la 
primera  indicación  de  la  reorientación  del  quehacer 
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teológico  latinoamericano:  La  repetición  de  fórmu- 

las era  un  evidencia,  por  un  lado,  de  que  la  teolo- 
gía que  esas  fórmulas  expresaban  no  surgía  de  la 
experiencia  de  fe  del  pueblo.  Más  bien,  esa  viven- 
cia tenía  que  ajustarse  a las  indicaciones  de  aquellas 
fórmulas.  Y,  por  otro  lado,  significaba,  en  conse- 
cuencia, que  la  práctica  de  la  fe  se  orientaba  según 
pautas  ajenas  al  pueblo  latinoamericano.  No  causa 
sorpresa,  entonces,  cuando  se  advierte  que  los  pro- 
yectos históricos  de  sociedad,  más  o menos  explí- 
citos en  aquellas  formulaciones  teológicas,  hayan  si- 
do más  aceptables  para  las  minorías  dominantes  de 
América  Latina  que  para  las  clases  populares.  Ahora, 
en  cambio,  la  situación  comenzó  a cambiar.  En  efec- 
to, a pesar  de  la  carga  secularizante  que  caracteriza  al 
proyecto  modemizador  impulsado  por  las  minorías 
en  el  poder,  el  pueblo  latinoamericano  sigue  afirmán- 
dose como  profundamente  religioso.  Su  práctica  de 
la  fe  ha  ido  promoviendo  un  proceso  evidente  de  re- 
novación eclesial  que  por  un  lado,  se  manifiesta  en  el 
surgimiento  de  formas  de  ser  iglesias  populares  (cuan- 
do antes  la  vida  eclesial  se  caracterizaba  por  el  predo- 
minio de  las  clases  dominantes,  o de  los  sectores  me- 
dios de  la  sociedad),  en  tanto  que,  por  otro  lado,  se 
percibe  que  esas  comunidades  cristianas  que  expresan 
esa  nueva  manera  de  ser  iglesia  se  incorporan  a vastos 
movimientos  — también  de  corte  popular  — que  in- 
tentan plasmar  en  la  historia,  sociedades  más  demo- 
cráticas, más  participativas  y más  justáis. 

Es  a partir  de  ese  nuevo  sujeto  social  que  irrumpe 
en  las  iglesias,  y en  el  contexto  de  esos  esfuerzos  por 
ir  construyendo  el  Reino  de  Dios  a través  de  esa  lucha 
por  la  justicia  y la  democracia,  que  se  fomenta  esa 
reorientación  de  la  teología  que  la  lleva  hacia  su  li- 
beración. En  efecto,  en  vez  de  responder  a los  nue- 
vos desafíos  históricos  con  recetas  y argumentos  v 
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trasnochados,  las  comunidades  eclesiales  se  atreven 
siempre  tomando  en  cuenta  el  mensaje  bíblico—  a 
ofrecer  inéditas  propuestas.  Osan  hacer  oír  su  voz,  a 
partir  de  su  propia  perspectiva. 

Ha  sido  señalado1 3 que  las  rupturas  socioeclesiales 
se  manifiestan  también  en  rupturas  teológicas.  Pero, 
a su  vez,  tales  rupturas  socioeclesiales  reflejan  profun- 
dos procesos  de  transformaciones  históricas.  Las  co- 
munidades cristianas  no  pueden  sustraerse  a estas  mo- 
dificaciones. Y la  teología,  como  “acto  segundo”,  si- 
gue este  desarrollo.  Ello  significa  una  innovación  im- 
portante en  el  quehacer  teológico  latinoamericano: 
entre  aquéllos  que  manifiestan  esta  actitud,  el  verda- 
dero teólogo  no  es  aquél  que  ha  aprendido  el  oficio 
teológico,  sino  el  pueblo.  Es  éste  quien  está  demos- 
trando percibir  con  mayor  profundidad  aspectos  vír- 
genes en  la  reflexión  teológica.  Su  percepción,  mu- 
chas veces,  es  inculta,  sin  apreciar  todas  las  conse- 
cuencias de  esa  nueva  realidad  que  está  aprehendien- 
do. Es,  justamente,  al  que  posee  las  herramientas  y 
las  técnicas  necesarias  para  desarrollar  el  saber  teológi- 
co, que  corresponde  profundizar  esas  nuevas  visiones 
que  entusiasman  al  pueblo  y lo  motivan  para  actuar, 
a partir  de  cómo  entiende  la  realidad  desde  una  pers- 
pectiva de  fe.  El  teólogo  de  oficio,  ya  no  es  un  maes- 
tro, sino  un  intérprete  de  las  percepciones  populares. 
Ya  no  es  líder,  sino  servidor.  Cabe  hablar  de  él  se- 
gún Gramsci  consideraba  a los  intelectuales  que  hacen 
una  opción  por  los  sectores  populares:  en  vez  de  ser 
mercenarios  de  los  grupos  en  el  poder,  son  orgánicos 
de  ese  sujeto  social  integrado  por  las  clases  pobres 
de  Latinoamérica.  Como  tales,  tienen  que  estar  al 
servicio  de  los  sectores  menos  privilegiados  de  la  so- 
ciedad para  que  puedan  comprender  con  claridad  (y, 

13.  Véase  de  J.B.  Libanio:  As  Grandes  Rupturas  Socio — Culturáis  e 
Eclesiais.  Petrópolis:  Vozes/CRB;  1981,  pp.  147 — 163. 
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por  lo  tanto,  deben  explicarlas)  las  relaciones  y meca- 
nismos que  llevaron  a esos  grupos  sociales,  en  una  si- 
tuación determinada,  a alcanzar  esas  percepciones 
teológicas,  económicas,  sociales  y políticas  que  los 
motivan  a lanzarse  en  un  determinado  tipo  de  acción. 

Creo  que  un  ejemplo  indiscutido  de  este  tipo  de 
teólogo  en  América  Latina  fue  Mons.  Oscar  Rome- 
ro. Mientras  tuvo  vida,  con  ese  coraje  propio  de  quie- 
nes tienen  fe,  intentó  incansablemente  explicar  a 
través  de  sus  homilías  dominicales  transmitidas 
por  la  radio,  cuáles  eran  los  problemas  que  afecta- 
ban al  pueblo  y las  causas  de  los  mismos.  Si  tuvo 
la  audiencia  que  se  le  reconoce  es  porque,  antes 
de  dirigirse  al  pueblo,  supo  escucharlo.  A partir 
de  la  percepción  de  los  problemas  del  pueblo, 
y siempre  desde  una  perspectiva  de  los  pobres 
de  su  país,  llevó  una  palabra  a su  grey,  que  se  reco- 
noció a sí  misma  en  ella.  Es  decir,  Mons.  Romero 
no  le  habló  al  pueblo  desde  fuera  de  su  ambiente, 
o desde  una  situación  de  superioridad.  Se  colocó 
al  servicio  de  su  gente,  ayudándola  a comprender 
cómo  estaban  ligados  los  distintos  componentes 
de  la  compleja  circunstancia  que  les  tocaba  vivir.14 

Esta  reflexión  teológica,  precisamente  por  ser  en- 
carnada en  contextos  muy  concretos,  no  tiene  la 
pretensión  de  ser  válida  urbi  et  orbi.  Es  consciente, 
no  sólo  de  sus  limitaciones,  sino  también  de  su  ca- 
rácter relativo.  De  ahí  que  no  pretenda  que  se  la 
repita  y se  la  reproduzca  acríticamente  en  otras  situa- 
ciones. Es  decir,  es  un  pensamiento  que  está  libera- 
do de  toda  pretensión  de  absoluto.1 5 Por  eso  mismo, 

14.  Véase  de  Antonio  Gramsci:  Gli  Intelecttuale  e L’organizzazione 
delta  Cultura.  Sobre  la  noción  de  “bloque  histórico”:  de  Hugues 
Portelli:  Gramsci  et  le  Bloc  Historique.  París,  PUF;  1972. 

15.  Sobre  el  carácter  relativo  del  pensamiento  teológico,  véase  de  Juan 
Luis  Segundo:  Liberación  de  la  Teología,  Buenos  Aires:  Carlos 
Laullé,  1975. 
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dada  la  consciencia  de  su  relatividad,  está  urgido  a po- 
ner luz  en  ese  contexto  en  el  que  va  tomando  forma. 
O sea,  no  puede  desentenderse  de  las  diversas  dimen- 
siones de  ese  contexto.  El  teólogo  está  al  servicio  de 
la  comunidad  eclesial,  pero  ésta  al  mismo  tiempo  no 
está  aislada  del  mundo  (Juan  17:11).  De  diferentes 
maneras,  participa  en  el  enmarañado  tejido  que  com- 
pone la  realidad.  Esta  no  es  transparente,  sino  que 
posee  una  densa  opacidad.  La  explicitación  de  las 
manifestaciones  de  la  fe  exige  que  se  pongan  en  claro 
las  relaciones  entre  esa  fe  y sus  condicionantes.  Para 
ello,  es  necesario,  por  un  lado,  comprender  la  índole 
dinámica  y flexible  de  la  realidad  (su  carácter  dialéc- 
tico); en  tanto  que,  por  otro  lado,  se  impone  analizar 
—con  el  instrumental  apropiado—  los  diversos  elemen- 
tos de  esa  realidad. 

Esto  lleva  a examinar  ineludiblemente  la  relación 
que  existe  entre  telogía  y ciencias  sociales  y que  es 
propia  de  la  naturaleza  relativa  de  la  teología.  Por 
ello,  en  nuestro  tiempo  es  imposible  hacer  teología 
sin  entrar  en  diálogo  con  las  ciencias  sociales.  Esta 
exigencia,  que  es  explícita  en  la  teología  latinoa- 
mericana,1 6 es  mucho  más  radical  que  la  indicación 
de  Karl  Barth  de  hacer  teología  con  la  Biblia  en  una 
mano  y el  periódico  en  la  otra.  En  efecto,  la  lec- 
tura diaria  de  noticias  no  es  suficiente  para  construir 
el  aparato  crítico  necesario  para  relativizar  la  refle- 
xión teológica.  Ello  se  logra  a través  de  la  utiliza- 
ción de  las  herramientas  que  nos  brindan  las  cien- 
cias sociales.  Esto  no  quiere  decir  que  la  teología  se 
somete  a aquellas,-  sino  meramente  que  — en  su  in- 
tento de  ser  coherente  con  aquella  realidad  en  la  que 

16.  Véase,  entre  otros,  de  Hugo  Assmann:  Opresión  — Liberación:  de- 
safío a los  Cristianos,  Montevideo:  Tierra  Nueva;  1971,  y Clodovis 
Boff:  Teología  e Práctica.  A teología  do  Político  e suas  Mediagoes. 
Petropolis:  Vozes,  1978. 
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se  desarrollan  sus  argumentos,  y en  la  que  Dios  actúa 
— establece  con  esas  ciencias  una  relación  dialéctica, 
una  tensión  constante.  No  es  un  antagonismo,  sino 
una  reciprocidad  que  procura  la  complementaridad. 
No  es  una  relación  en  la  que  cada  término  procura  su 
justificación  (ni  la  fe,  ni  la  iglesia,  ni  la  sociedad  con 
sus  procesos  inherentes,  necesitan  justificarse),  sino 
de  tensión  flexible,  mediante  la  cual  se  intentan  deter- 
minar modalidades  y límites  para  los  términos  de  esa 
relación. 

Gracias  a esta  relación  con  las  ciencias  sociales,  la 
teología  que  se  lleva  a cabo  en  esta  región  del  mundo 
se  ha  ido  liberando  de  la  ilusión  de  que  la  fe  puede  lle- 
gar a ser  explicitada  sin  recurrir  a mediaciones  socioa- 
nalíticas.  Pero  éstas,  a su  vez,  necesitan  ser  recom- 
puestas en  una  síntesis  para  la  cual  hay  dos  concep 
tos  claves:  uno  es  el  de  estructura , que  se  refiere  al  or- 
den y a la  organización  de  las  partes  que  constituyen 
una  totalidad.  O sea,  el  análisis  no  puede  llevarnos 
a afirmar  que  la  realidad  es  una  suma  de  partes  sepa- 
radas, sino  un  conjunto  dispuesto  de  una  manera  que 
debe  ser  aclarada.  Ese  orden  está  íntimamente  rela- 
cionado con  la  orientación  que  caracteriza  al  uso  del 
poder  en  la  sociedad  por  quiénes  disponen  del  mismo. 
Poner  en  claro  la  estructura  de  la  realidad  significa 
echar  luz  sobre  el  ejemplo  del  poder,  fuente  constante 
de  tentación  (cf.  Mt.  4:1—11;  Luc.  4:1—13).  La  cues- 
tión del  poder  nos  coloca  en  el  centro  mismo  de  la 
teología,  porque  Dios  mismo  es  poder,  pero  frente  a 
El  se  levantan  los  poderes  que  se  oponen  a su  volun- 
tad, esos  que  constituyen  la  realidad  del  pecado,  que 
erigen  ídolos  (falsos  dioses)  que  pervierten  y fasci- 
nan a los  pueblos.  En  nuestro  próximo  capítulo,  nos 
extenderemos  más  aún  sobre  la  importancia  del 
análisis  de  estructuras  y del  (o  los)  poder  (es)  que  las 
administran  y movilizan. 
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El  segundo  concepto  que  desempeña  un  papel  fun- 
damental en  esa  reconstitución  sintética  de  los  ele- 
mentos que  componen  la  realidad  es  el  de  dialéctica. 
Por  el  mismo  se  quiere  indicar  la  interrelación  dinámi- 
ca que  compone  el  tejido  vivo  de  esa  realidad.  En 
ella,  sus  componentes  se  niegan  y afirman  mutuamen- 
te, y a través  de  estas  tensiones,  van  creando  nuevas 
situaciones,  innovando  en  la  historia.  Una  divulga- 
ción inapropiada  del  concepto  de  dialéctica  en  ma- 
nuales escolares  ha  llevado  a hablar  de  “determinismo 
dialéctico”.  Esto  supone  reducir  la  tensión  existente 
entre  los  términos  de  la  realidad  a una  serie  de  relacio- 
nes mecánicas,  de  causa  a efecto.  Eso  no  es  dialécti- 
ca. Esta,  luego  de  haber  analizado  las  partes  que  inte- 
gran la  estructura,  entiende  que  esa  estructura  es  más 
importante  que  las  partes  que  la  componen.  Por  eso, 
resulta  fundamental  intentar  percibir  el  sentido  his- 
tórico (no  hay  otro)  de  esa  realidad.  El  mismo  re- 
sulta de  la  tensión  (contradicción  — negación  — supe- 
ración) que  establecen  las  partes  en  esa  totalidad. 
Tensión  que  evidencia  cómo  los  distintos  compo- 
nentes de  la  realidad  se  relacionan  diversamente  entre 
sí  para  hacer  prevalecer  sus  intereses. 

Las  comunidades  cristianas  se  hallan  en  medio  de 
estas  contradicciones  estructurales.  Su  práctica  ecle- 
sial  puede  contribuir  a que  avance  la  justicia  del  Rei- 
no, o a que  se  afirmen  los  poderes  del  “príncipe  de 
este  mundo”.  Para  que  las  opciones  que  toman  sean 
las  más  fieles  posibles  al  Evangelio  de  Jesús,  la  teolo- 
gía les  sirve  a través  de  indicaciones  y sugestiones. 
Mas,  ¿cómo  saber  que  esa  teología  corresponde  a la 
marcha  de  la  comunidad  cristiana  hacia  el  Reino?  La 
teología  latinoamericana  enfatiza,  como  respuesta  a 
esta  pregunta,  la  necesidad  de  que  las  orientaciones 
teológicas  sean  verificadas  a través  de  la  práctica  ecle- 
sial.  Nacida  de  ésta,  la  reflexión  teológica  vuelve  a su 
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origen.  Sólo  que,  en  el  proceso  de  los  acontecimientos, 
la  práctica  eclesial  que  llevó  a la  formulación  de  cier- 
tas preguntas,  cuando  las  mismas  le  son  devueltas  con 
las  respuestas  elaboradas  mediante  la  reflexión  teoló- 
gica, ya  no  se  encuentra  en  el  mismo  punto  en  el  que 
estaba  al  plantear  sus  interrogantes.  La  acción  la  ha 
llevado  a otro  lugar.  Las  respuestas  que  recibe  le  servi- 
rán para  ver  si  corresponden  o no  a las  experiencias 
que,  entre  tanto,  ha  vivido,  si  le  ayudan  a compren- 
derlas mejor  o no,  si  le  permiten  seguir  profundizando 
o no  su  comprensión  de  la  vida  de  fe.  Si  la  teología  le 
permite  seguir  avanzando,  la  misma  práctica  eclesial 
verifica  la  validez  de  esa  reflexión.  Si  no  ocurre  así, 
entonces  aparece  la  necesidad  de  corregir  la  argumen- 
tación teológica  a partir  de  las  lecciones  que  la  expe- 
riencia vivida  enseña  a la  comunidad.  La  teología,  que 
está  al  servicio  de  aquélla,  se  ve  liberada  —una  vez 
más—  del  triste  oficio  que  consiste  en  repetir  concep- 
tos y frases  inadecuados  a la  realidad. 

Como  se  puede  apreciar,  la  distancia  entre  este 
modo  de  hacer  teología,  y aquél  que  nos  fue  impues- 
to, es  enorme.  Uno  está  a las  antípodas  del  otro.  Esto 
se  aprecia  aún  más  claramente  cuando  se  considera  la 
manera  como  una  y otra  intentan  comunicar  sus  per- 
cepciones de  la  verdad.  La  teología  que  recibimos 
como  legado  fue  caracterizada  por  su  carácter  pres- 
criptivo,  idealista.  Su  mensaje  era  impuesto:  era  difí- 
cil impugnarlo.  En  cambio,  la  teología  latinoamerica- 
na comunica  por  indicaciones  simbólicas:  su  lenguaje 
no  es  digital,  sino  icónico,  y pretende  suscitar  nuevas 
percepciones  en  el  sujeto  teológico  popular.  Antes 
que  prescribir  qué  pensar  o qué  hacer,  sugiere  nuevos 
símbolos,  dejando  al  pueblo  la  libertad  de  decidir  so- 
bre cómo  orientar  su  acción1 7 

17.  Esa  distinción  entre  el  lenguaje  icónico  (propio  de  la  teología)  y el 
digital  fue  introducida  por  Juan  Segundo  en  su  libro  El  Hombre  de 
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Es  decir,  una  vez  más,  la  teología  latinoamericana 
vuelve  a reiterar  en  el  plano  de  la  comunicación,  su 
constante  punto  de  referencia:  es  el  pueblo  de  Dios, 
el  laos.  En  esto  también  muestra  su  sustancia,  que  no 
es  teórica,  sino  eclesial.  Con  ello,  además,  procura  ser 
coherente:  la  teología  no  puede  ser  libre  si  el  pueblo, 
que  es  su  sujeto,  no  camina  hacia  la  libertad  (hacia 
donde  está  el  Espíritu,  diría  San  Pablo  — II  Cor. 
3:17),  y si  también  no  contribuye  para  que  el  pueblo 
tome  aliento  en  ese  caminar,  para  que  en  ese  peregri- 
nar renueve  sus  fuerzas.  Su  carácter  científico  — para- 
dójicamente— está  íntimamente  relacionado  con  su 
dimensión  pastoral.  Por  eso,  es  posible  afirmar  que  re- 
novación pastoral  y renovación  teológica  son  insepa- 
rables. Pero  eso  ya  nos  conduce  al  tema  del  próximo 
capítulo. 


Hoy  ante  Jesús  de  Nazaret.  Madrid:  ediciones  Cristiandad;  1982, 
Vol.  I,  pp.  179—213.  La  importancia  del  lenguaje  icónico  puede 
ser  apreciado  también  en  la  obra  de  Gustavo  Gutiérrez:  Beber  en 
su  propio  Pozo, Lima:  CEP:  1983,  y en  los  libros  de  Carlos  Mesters, 
tan  ricos  en  metáforas  e iluminaciones  poéticas.  Aún  más  clara- 
mente esto  se  puede  observar  en  los  trabajos  teológicos  que  en  los 
últimos  años  ha  elaborado  Rubem  Alves;  por  ejemplo:  La  Teología 
como  Juego;  Buenos  Aires:  La  Aurora;  1982,  y Creio  na  Ressurrei- 
C ao  do  Corpo,  Rio  de  Janeiro:  Tempo  e Presenta;  1982. 
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CAPITULO  II 
Modelos  bíblicos  de  pastoral  * 


Uno  de  los  conceptos  que  se  repiten  con  frecuencia 
en  el  pensamiento  teológico  latinoamericano  de  los 
últimos  quince  años  es  el  de  “pastoral”.  Ese  uso  em- 
pezó a generalizarse  en  círculos  católicos  desde  princi- 
pios de  la  década  de  los  años  60,  cuando,  bajo  el  in- 
flujo de  Emile  Pin  y de  Francois  Houtart,  se  comenzó 
a reflexionar  y a discutir  sobre  la  función  de  la  iglesia 
en  la  sociedad,  sus  estrategias  y técnicas  para  dar  a co- 
nocer el  Evangelio.  Fue  durante  los  años  60  que  se 
hizo  frecuente  hablar  de  “pastoral  de  conjunto”,  o de 
“pastoral  de  élites”,  o de  “pastoral  de  masas”,  etc.  El 
Concilio  Vaticano  II  subrayó  la  importancia  del  con- 
cepto a través  de  uno  de  sus  textos  más  famosos:  la 
declaración  pastoral  Gaudium  et  Spes,  donde  se  exa- 
mina la  función  de  la  iglesia  en  el  mundo  moderno.  A 
partir  de  entonces,  la  reflexión  sobre  el  tema  adqui- 
rió aspectos  más  amplios;  ahora  también  se  habla  de 
pastoral  popular,  pastoral  latinoamericana,  pastoral 
obrera,  pastoral  de  periferias  urbanas,  pastoral  indí- 
gena, pastoral  de  la  tierra,  etc. 1 


* Este  capitulo  tiene  como  base  un  artículo  que,  con  el  mismo 
título  fue  publicado  por  la  revista  Tempo  e Presenta,  Río  de  Janei- 
ro, No.  185,  Agosto  de  1983. 

1.  Existe  una  extensa  literatura  sobre  este  asunto.  De  ella  queremos 
resaltar  especialmente  el  libro  de  Juan  Luis  Segundo:  Motivos 
Ocultos  de  la  Pastoral  Latinoamericana,  Buenos  Aires:  Ed.  Búsque- 
da; 1973. 
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En  todos  estos  casos  el  término  tiene  un  uso  claro 
y definido  en  el  contexto  de  la  práctica  eclesial  de  la 
Iglesia  Católica  Romana.  El  sentido  del  vocablo  se  re- 
fiere a la  forma  como  la  iglesia  cumple  su  función,  ya 
sea  en  términos  generales  (pastoral  de  conjunto)  o 
particulares  (pastoral  de  la  tierra,  pastoral  indígena, 
pastoral  juvenil:  esto  es,  referida  a situaciones  y /o 
grupos  sociales  específicos).  La  pastoral,  pues,  en  el 
contexto  del  pensamiento  católico  latinoamericano, 
se  refiere  a la  acción  colectiva  del  pueblo  de  Dios,  de 
la  iglesia,  cuya'  figura  jerárquica  principal  es  el  obispo. 
La  definición  de  una  línea  pastoral  en  el  catolicismo, 
incluye  por  lo  menos  cuatro  elementos:  la  situación 
social,  analizada  a través  de  la  perspectiva  que  surge 
de  la  práctica  del  pueblo  creyente;  la  memoria  de  la 
fe;  la  comunidad  eclesial;  y el  orden  del  ministerio 
que  encuentra  su  culminación  jerárquica  en  el  episco- 
pado. A través  de  la  interrelación  dinámica  de  estos 
componentes,  la  iglesia  (universal,  nacional,  o particu- 
lar) elabora  sus  líneas  de  acción.  Partiendo  de  una  lec- 
tura de  los  signos  de  los  tiempos,  se  formulan  planes 
de  acción,  estrategias  y tácticas,  que  tienden  a hacer 
cada  vez  más  actual  y funcional  la  acción  del  pueblo 
de  Dios  en  la  historia.  En  ese  sentido,  toda  “pastoral”, 
por  lo  menos  en  el  Catolicismo,  tiene  un  elemento 
que  tiende  hacia  el  “aggiornamento”:  procura  que  la 
iglesia  participe  de  manera  significativa  (de  acuerdo 
al  Evangelio  y al  magisterio)  en  la  historia  que  le  co- 
rresponde vivir.  Pretende  así  superar  posibles  anacro- 
nismos de  la  vida  eclesial. 

Esta  comprensión  del  término  “pastoral”  no  se  en- 
cuentra en  el  Protestantismo.  Para  el  pensamiento  de 
las  iglesias  que  surgieron  a partir  de  la  Reforma  del 
Siglo  XVI,  hablar  de  “pastoral”  ha  significado  princi- 
palmente referirse  a la  función  del  pastor.  Esto  es  lo 
que  surge  del  análisis  de  currículos  académicos  en  los 
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seminarios  protestantes  que  dan  lugar  en  sus  progra- 
mas de  estudio  a la  disciplina  llamada  “teología  pas- 
toral”. La  diferencia  entre  el  pensamiento  católico  y 
el  protestante  es  grande  en  este  punto:  el  primero  in- 
dica a la  comunidad,  en  tanto  que  el  segundo  a un  in- 
dividuo. El  primero  a un  conjunto  de  ministerios,  en 
tanto  que  el  otro  aun  carisma particular.  No  obstante, 
hay  un  punto  que  debe  advertirse  inmediatamente: 
los  reformadores  del  siglo  XVI  nunca  hablaron  de 
“pastoral”,  cuando  mucho  se  refirieron  al  ministerio 
del  pastor  y a su  orden  propio.  Es  obvio  que,  con  el 
correr  del  tiempo,  se  produjo  en  el  pensamiento  pro- 
testante una  reducción  del  concepto,  que  fue  quedan- 
do limitado  a la  persona  (o,  a la  figura,  si  se  quiere) 
del  ministro  ordenado.  La  centralidad  de  este  oficio 
en  las  iglesias  protestantes  (clásicas,  libres  y/o  pente- 
costales)  en  más  de  un  sentido  choca  con  el  concepto 
del  sacerdocio  universal  de  los  creyentes , que  es  una 
de  las  mayores  contribuciones  del  pensamiento  teoló- 
gico de  la  Reforma  al  desarrollo  de  la  teología. 

Este  hecho  paradójico  dio  como  resultado  una  hi- 
pertrofia del  ministerio  ejercido  por  el  clero  en  cada 
congregación  protestante.  En  lugar  de  aceptar  en  la 
comunidad  local  la  diversidad  de  carismas  y de  do- 
nes, lo  que  supone  tácitamente  la  diversidad  y plurali- 
dad de  oficios  en  la  iglesia,  ocurrió  que  el  ministerio 
de  la  Palabra  protestante  comenzó  a acumular  respon- 
sabilidades. La  comunidad,  que  en  principio  era  con- 
cebida como  un  grupo  en  el  que  se  ejercía  la  democra- 
cia y la  participación,  pasó  a ser  gradualmente  centra- 
da en  el  pastor.  Este  pasó  a ser  el  modelo  de  la  vida 
cristiana,  el  paradigma  para  el  laicado.  Esta  tendencia, 
fuertemente  arraigada  en  el  protestantismo,  influye 
para  que  la  comprensión  de  la  pastoral  se  siga  enfo- 
cando en  tomo  a la  figura  del  “pastor”,  o sea,  de  quien 
tiene  la  responsabilidad  del  ministerio  de  la  predica- 
ción de  la  Palabra  de  Dios. 
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Cuando  mucho,  en  el  Protestantismo,  aquéllos  que 
han  intentado  una  aproximación  más  global  a las  cues- 
tiones de  la  teología  práctica,  han  sido  también  quié- 
nes han  buscado  una  comprensión  más  eclesial  (que 
procura  tomar  en  cuenta  la  asamblea  de  fieles)  de  la 
función  de  la  Iglesia.  En  ese  sentido,  su  enfoque  de  la 
cuestión  es  menos  clerical.  En  América  Latina,  Emilio 
Castro  buscó  abrir  un  camino  en  ese  sentido  con  la  se- 
rie de  conferencias  que  pronunció  en  San  José  de 
Costa  Rica  en  19722 . No  obstante,  aún  en  ellas  se 
puede  advertir  la  importancia  que  tiene  la  referencia 
“pastoral”  al  clero.  Aunque  esa  no  fue  la  intención  de 
Castro,  el  peso  de  la  figura  del  pastor  (ministro  orde- 
nado para  la  predicación  de  la  Palabra,  la  administra- 
ción de  los  sacramentos  y la  conducción  de  las  activi- 
dades de  la  organización  de  fieles)  condiciona  clara- 
mente su  concepto  de  pastoral. 

En  los  diversos  países  de  América  Latina,  se  obser- 
va entre  los  evangélicos  un  interés  creciente  por  aque- 
llos problemas  que  se  relacionan  con  la  organización 
de  la  acción  colectiva  de  las  iglesias.  Por  ejemplo,  en 
Brasil,  hay  algunos  intentos  de  renovación  y de  refor- 
mulación de  la  pastoral  protestante.  Entre  ellos,  uno 
de  los  más  significativos  es  el  del  Centro  Ecuménico 
de  Documentación  e Información  (CEDI),  que  inten- 
ta prestar  un  servicio  a las  iglesias  a través  del  progra- 
ma de  su  sector  sobre  “Pastoral  Protestante”,  forman- 
do ministros  y laicos  con  miras  a hacer  más  claramen- 
te presente  la  realidad  de  la  iglesia  en  la  sociedad  bra- 
sileña. Además,  cabe  señalar,  el  Centro  Evangélico 
Brasileño  de  Estudios  Pastorais  (CEBEP),  que  tiene  re- 
laciones con  el  CELEP  (Centro  Evangélico  Latinoame- 
ricano de  Estudios  Pastorales),  cuya  sede  está  en  San 
José  de  Costa  Rica,  y,  en  cuyo  marco  programático, 

2.  Cf.  Emilio  Castro:  Hacia  una  Pastoral  Latinoamericana.  San  José, 
Costa  Rica:  Ed.  CELEP;  1972. 
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Emilio  Castro  hizo  la  contribución  mencionada  ante- 
riormente). También  en  Brasil,  y refiriéndose  a la  vi- 
da y misión  de  la  Iglesia  Metodista,  el  Obispo  Paulo 
Ayres  Mattos  indicó  que  entre  las  congregaciones  de 
su  denominación  pueden  advertirse  tres  modos  o ma- 
neras de  ser:  uno  de  carácter  conservador,  en  el  que 
predominan  las  orientaciones  que  provienen  de  secto- 
res teológicamente  fundamentalistas;  otro  de  tipo 
neoconservador  (carismático  es  su  tendencia);  y otro 
liberal-progresista3 . El  Obispo  Ayres  no  habla  en  esa 
ocasión  específicamente  de  “pastoral”,  mas  hay  quié- 
nes, basándose  en  los  términos  de  ese  reportaje,  utili- 
zan el  término  para  mencionar  cómo  la  iglesia  preten- 
de cumplir  su  función  en  la  sociedad,  de  acuerdo  a 
una  u otra  manera. 

No  obstante  estas  indicaciones,  parece  existir  —por 
lo  menos  en  Brasil  (en  otros  lugares  de  América  Lati- 
na no  se  advierte  en  forma  tan  clara  como  en  este  país 
una  preocupación  por  el  asunto)—  cierta  confusión 
entre  los  evangélicos  en  cuanto  al  uso  del  concepto  de 
pastoral.  Por  ejemplo,  se  dice  a menudo:  “la  pastoral 
protestante  está  en  crisis”.  Otros,  en  cambio,  afirman: 
“El  problema  de  la  pastoral  protestante  es  cuestión  de 
lenguaje”.  Ahora  bien,  teniendo  en  cuenta  lo  indicado 
previamente  sobre  la  relación  estrecha  que  existe  en  el 
protestantismo  entre  el  concepto  de  “pastoral”  y el 
contenido  clerical  que  se  le  da  a este  término,  y tra- 
tando de  relacionar  esto  con  algunas  de  las  afirmacio- 
nes que  acabamos  de  citar,  nos  parece  evidente  que  el 
uso  del  término  “pastoral”  en  el  Protestantismo 
no  es  unívoco.  Y,  por  lo  tanto,  que  no  es  claro.  Uno 
tiende  entonces  a pensar  que  la  crisis  es  de  los  pasto- 
res y no  de  las  iglesias.  O,  también,  que  el  problema 
consiste  en  la  incomunicación  que  muchas  veces  se 

3.  Entrevista  con  Paulo  Ayres,  en  Tempo  e Presenta,  No.  177.  Setem- 
bro — Outubro  de  1982. 
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observa  entre  el  clero  y los  miembros  de  una  congre- 
gación. Respetando  la  importancia  indudable  de  estas 
cuestiones,  creemos  que  ha  llegado  el  momento  de  re- 
conocer que  la  vida  de  la  iglesia  no  puede  articularse 
sólo  en  torno  a la  función  del  pastor,  del  clérigo.  En- 
tonces, surge  la  necesidad  de  tomar  más  en  cuenta  al 
pensamiento  católico,  que  enfatiza  la  dimensión  co- 
lectiva, comunitaria,  de  la  acción  pastoral,  como  un 
conjunto  de  actividades  promovidas  por  diversos  mi- 
nisterios, que  procura  armonizarse  y complementarse 
con  miras  a dar  un  testimonio  más  integrado  del  Evan- 
gelio y del  Reino  de  Dios  en  el  mundo.  Esa  concep- 
ción de  la  iglesia  no  sólo  es  más  bíblica,  sino  que  —y 
precisamente  por  eso  mismo—  es  más  acorde  con  la 
doctrina  del  sacerdocio  universal  de  los  creyentes  que 
tan  firmemente  fue  afirmada  por  los  reformadores  del 
siglo  XVI.  O sea,  el  concepto  de  pastoral  no  puede  re- 
ducirse a un  solo  ministerio,  a un  solo  carisma:  es  algo 
que,  de  alguna  manera,  se  relaciona  con  toda  la  vida  y 
la  misión  de  la  comunidad  de  creyentes. 

Teniendo  en  cuenta  esta  afirmación,  la  pregunta 
que  se  plantea  es:  ¿tiene  el  Protestantismo  (las  Igle- 
sias Evangélicas)  noción  de  pastoral?  Puede  que  en  la 
práctica  de  algunas  de  ellas,  como  lo  hizo  notar  el 
Obispo  Ay  res,  haya  implícitas  líneas  de  acción  pasto- 
ral, especialmente  en  lo  referente  a estrategias  y tácti- 
cas evangelizadoras  orientadas  hacia  el  crecimiento 
numérico  de  las  iglesias.  Esa  carencia  puede  llevar  a 
algunos  a hablar  de  “crisis  de  la  pastoral  protestante” 
entre  aquellas  iglesiast  que  crecen  menos.  Mas,  como 
se  sabe,  crisis  supone  no  sólo  un  juicio  sino  también 
oportunidad,  circunstancia  en  la  que  son  posibles  las 
reformulaciones,  los  nuevos  comienzos.  De  ahí,  que 
entendamos  que  la  situación  puede  considerarse  de 
manera  positiva. 

Ahora  bien,  en  el  contexto  del  Protestantismo,  las 
propuestas  pastorales  no  pueden  hacerse  dando  sólo 
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prioridad  a la  situación  social,  a la  coyuntura  en  la 
que  se  halla  Ja  iglesia.  La  referencia  a las  Escrituras 
también  es  necesaria  y tan  importante  como  el  análi- 
sis de  la  realidad  histórica  y a partir  de  la  praxis  ecle- 
sial.  En  este  capítulo,  no  amos  a examinarla  situa- 
ción social  actual,  que  merece  un  análisis  mucho  más 
profundo  que  el  que  podemos  hacer  ahora.  Nos  va- 
híos a limitar  a la  reflexión  bíblica:  ¿existen  en  el 
Nuevo  Testamento  elementos  que  nos  ayuden  a com- 
prender cómo  orientar  la  acción  de  la  Iglesia  en  la  so- 
ciedad? ¿Cuáles  son  las  formulaciones  teológicas  a te- 
ner en  cuenta  para  actuar  pastoralmente  como  pue- 
blo de  Dios?  Responder  a esas  preguntas,  en  primer 
lugar,  supone  saber  qué  es  ser  pastor,  y en  qué  niveles 
de  la  realidad  se  tiene  que  dar  la  función  del  pastor  se- 
gún la  Biblia.  Dicho  esto,  advertimos  de  las  limitacio- 
nes de  este  texto:  este  capítulo  sólo  pretende  tra- 
tar el  asunto  desde  el  punto  de  vista  bíblico.  Para  dar 
cuenta  de  todo  el  problema,  debería  prestarse  aten- 
ción a la  situación,  a la  vida  eclesial,  a las  propuestas 
de  orientación  para  el  pueblo  al  que  se  quiere  servir 
en  nombre  de  Cristo.  Por  lo  tanto,  este  capítulo  no 
responde  totalmente  al  planteo  de  qué  significa  la  pas- 
toral; apenas  prepara  nuevas  etapas,  que  necesaria- 
mente deberán  ser  cubiertas  en  el  resto  de  este  texto. 

PASTOR  - PASTORAL 

Cuando  Yahweh  aceptó  la  ofrenda  de  Abel  (Ge. 
4:3-5),  tuvo  buenos  ojos  para  el  sacrificio  del  pastor, 
mas  no  para  el  del  labrador.  Más  adelante,  en  el  relato 
del  Pentateuco,  se  elige  el  pueblo  de  Israel  entre  las 
naciones  de  la  tierra  para  dar  testimonio  de  la  volun- 
tad de  Dios  a las  naciones:  es  un  pueblo  nómada,  pas- 
toril, de  descendientes  de  pastores.  Con  el  paso  de  los 
años  llegó  a cantar  su  alabanza  a Yahweh,  exaltándo- 
lo y diciendo  “El  Señor  es  mi  pastor”.  Esta  concep- 
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ción  sobre  el  pueblo  de  Dios  va  de  una  punta  a otra 
de  la  Biblia:  en  el  Nuevo  Testamento,  el  autor  de  la 
Epístola  a los  Hebreos  (cf.  cap.  11),  habla  de  la  grey 
de  Dios  como  un  pueblo  peregrino. 

Ser  pastor  en  Israel  es. ser  fiel  a la  vocación  del  pue- 
blo. De  ahí  que  los  dirigentes  de  la  nación  eran  llama- 
dos pastores:  Jeremías,  por  ejemplo,  critica  a los  pas- 
tores malos  de  Israel,  culminando  un  discurso  a tra- 
vés del  que  fue  fustigando  sucesivamente  a la  familia 
real  de  Judá,  a los  reyes  Joacaz,  Joaquim  y Jeconías 
(Cf.  Jer.  21:11  — 23:2).  Los  dirigentes  del  pueblo  tie- 
nen la  vocación  de  ser  fieles  a Yahweh  \ cuando  esto 
no  ocurre,  entonces  sólo  Dios  es  el  pastor.  El  reunirá 
al  pueblo  y de  una  manera  u otra  cumplirá  con  su  de- 
signio histórico.  La  tarea  pastoral  no  sólo  tiene  una 
dimensión  teológica:  también  es  política.  Con  esto 
queremos  decir  que  el  papel  pastoral,  por  lo  menos 
para  los  redactores  de  los  escritos  veterotestamenta- 
rios,  tenía  directamente  que  ver  con  aquellos  niveles 
de  la  realidad  sobre  los  que  incide  decisivamente  el 
juego  de  poderes  que  existe  en  una  situación  dada.  El 
pastor,  para  los  profetas  de  Israel,  es  quien  tiene  la 
responsabilidad  de  conducir  al  pueblo,  tarea  que  se- 
gún se  sabe  es  eminentemente  política.  O sea,  que  el 
pastor  de  Israel  no  era  juzgado  negativamente  por  ser 
político  y actuar  políticamente  como  pastor,  sino  por 
prescindir  de  hacerlo. 

Eso  se  descubre  también  en  el  mensaje  del  profeta 
Ezequiel:  en  el  capítulo  34  de  su  libro  se  refiere  a los 
pastores  de  Israel  como  dirigentes  políticos:  han  erra- 
do porque  “no  han  fortalecido  a los  débiles,  ni  aten- 
dido a los  enfermos,  ni  vendado  las  heridas.  No  han 
reunido  al  rebaño,  a la  oveja  apartada,  ni  buscado  a la 
perdida.  Al  contrario,  ustedes  (los  reyes,  y dirigentes 
políticos  de  Israel)  los  han  maltratado  con  violencia 
y dureza.  Se  han  dispersado  por  falta  de  pastor,  y se 
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han  convertido  en  presa  de  las  fieras.  Mis  ovejas  se 
han  perdido  por  todos  los  cerros  y por  las  altas  lomas 
del  país,  sin  que  nadie  las  cuide  ni  las  busque.  (...) 
Luego  yo  haré  surgir  al  frente  de  ellas  un  pastor.  En- 
tonces, yo,  Yahweh,  seré  su  Dios,  y mi  siervo  David 
será  jefe  en  medio  de  ellos.  (...)  Sabrán  que  yo  soy 
Yahweh,  cuando  rompa  su  yugo  y los  libere  de  sus 
opresores”  (Ezeq.  34:4-6;  23:24;  27b).  Este  texto  era 
leído  íntegramente  en  ocasión  de  la  celebración  anual 
de  la  dedicación  del  templo,  lo  que  desde  el  tiempo 
del  retorno  del  exilio  babilónico,  tenía  lugar  en  Jeru- 
salem  durante  el  invierno.  En  ese  contexto  (cf.  Juan 
10:22),  Jesús  proclamó  su  discurso  afirmando  ser  el 
buen  pastor  (Juan  10:1-18).  De  este  modo  Jesús  colo- 
ca su  práctica  en  un  espacio  que  es  teológico  y polí- 
tico a la  vez4 , porque  afirma  ser  el  guía  de  todo  el 
pueblo  (cf.  Juan  10:16),  cuyo  propósito  es  que  se  for- 
me “un  solo  rebaño  con  un  solo  pastor”.  Esa  es  la 
meta  de  lo  que,  en  el  lenguaje  de  los  Evangelios  sinóp- 
ticos, se  llama  “el  reino  de  Dios”,  visión  mesiánica  de- 
finitiva. 

En  Jesús,  pues,  la  función  del  pastor  no  es  sólo  re- 
ligiosa: tiene  que  ver  con  el  propósito  último  de  Dios, 
que  en  las  palabras  del  autor  de  la  Epístola  a los  Efe- 
sios,  es  “reunir  bajo  una  sola  cabeza  (anakefalaiosis). 
Cristo,  tanto  los  seres  celestiales  como  los  terrenales” 
(Efes.  1:10).  Es  una  función  que  tiene  una  dimensión 
cósmica,  pero  también  histórica.  En  el  lenguaje  de  la 
época,  los  seres  “celestiales”  son  los  poderes:  religio- 
sos, del  conocimiento,  los  políticos,  etc.  El  propósito 
de  Cristo  es  englobar  bajo  su  soberanía  todas  las  esfe- 
ras de  la  existencia:  las  personales,  las  sociales,  las 
económicas,  las  políticas,  las  culturales,  así  como 
también  las  que  tienen  que  ver  con  la  vida  religiosa  de 
los  humanos. 

4.  Paul  Lehmann:  Ethics  in  a Christian  Context,  pp.  77 — 101:  New 
York  and  Evanston:  Harper  & Row  Publishers;  1963. 
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Lo  pastoral,  pues,  en  el  pensamiento  del  Nuevo 
Testamento,  se  define  a partir  de  Jesús.  Hoy,  según  el 
Evangelio  de  Juan,  su  presencia  está  dada  por  la  ac- 
ción de  su  Espíritu  (cf.  Juan  15:26-27;  16:12-15:  el 
Parakletos  que  se  evidencia  en  la  lucha/misión  del 
pueblo  fiel)  y significada  por  la  acción  de  este  pueblo, 
que  forma  su  cuerpo  (Rom.  12:5;  I Cor.  12:27). 

Eso  nos  lleva  a decir  que  esta  relación  entre  el  Espí- 
ritu y el  pueblo  constituye  hoy  la  realidad  pastoral 
que  debe  discernirse  e indicarse.  Lo  pastoral,  pues, 
dado  que  Cristo  por  su  Espíritu  está  en  el  cuerpo  que 
es  la  Iglesia,  tiene  una  dimensión  colectiva,  comunita- 
ria. No  se  limita  a una  persona,  a un  carisma,  a un 
solo  ministerio.  Pero  no  por  eso  ha  perdido  su  fun- 
ción, su  responsabilidad,  de  guiar,  de  cuidar,  de  con- 
ducir, de  abrir  camino  y acompañar  a toda  la  gente 
en  su  marcha  hacia  el  Reino.  Ya  hemos  citado  previa- 
mente el  pasaje  del  capítulo  11  de  la  Epístola  a los 
Hebreos,  según  el  cual,  quienes  viven  por  la  fe  van 
cumpliendo  esta  función  en  la  sociedad  “en  busca  de 
una  patria”  (Heb.  11:14).  Casi  todos  aquellos  men- 
cionados en  ese  pasaje,  personas  registradas  en  el  An- 
tiguo Testamento,  fueron  pastores:  Abel,  Abraham, 
Moisés,  etc.  El  pueblo  creó  una  corriente  histórica  de 
peregrinos,  de  pastores.  De  ahí,  que,  para  nuestro 
tiempo,  pensamos  que  lo  pastoral  se  manifiesta  en  esa 
relación  entre  el  Espíritu  (junto  con  el  Padre  y con  el 
Hijo  en  la  Trinidad)  y el  pueblo  que  dinamiza  la  histo- 
ria y abre  nuevas  sendas  que  indican  la  presencia  del 
Reino  de  Dios  en  nuestro  mundo.  La  pastoral  es  mar- 
cha, peregrinación,  rechazo  del  conformismo  y del 
statu-quo,  dado  que  “esos  hombres,  de  los  cuales  no 
era  digno  el  mundo,  tenían  que  caminar  por  los  de- 
siertos y las  montañas,  y refugiarse  en  cavernas”  (Heb. 
11:38).  El  pueblo  de  Dios  mantiene  su  identidad  en 
tanto  tiene  conciencia  de  ser  “itinerante”,  recordando 
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siempre  que  debe  abrirse  camino  (aunque  sea  precario, 
en  medio  de  un  universo  en  el  que  aparentemente  pre- 
dominan fuerzas  contrarias  al  amor  de  Dios)  hacia  un 
mundo  que  exprese  más  cabalmente  el  Reino  de  Dios. 

Definir  lo  “pastoral”  equivale  a reconocer  que  esta 
función  de  la  Iglesia  tiene  que  concretarse  en  medio 
de  los  conflictos  de  la  sociedad,  que  la  lucha  frente  a 
los  poderes  que  se  oponen  a Cristo  es  inevitable: 
“Piensen  en  Jesús,  que  sufrió  tantas  contradicciones 
de  la  gente  mala,  y no  se  cansarán  ni  desalentarán.  Us- 
tedes están  enfrentando  al  mal,  pero  todavía  no  han 
tenido  que  resistir  hasta  la  sangre”  (Heb.  12:3-4).  Por 
eso,  la  pastoral  debe  reconocer  su  relación  con  aque- 
llos aspectos  de  la  vida  humana  donde  hay  tensiones, 
de  las  cuales  las  de  carácter  político  son  de  suma  im- 
portancia. Es  al  pueblo  seguidor  de  Jesús,  formado 
por  aquellos  que  hoy  integran  su  movimiento  (el  que 
durante  años  de  la  Iglesia  Primitiva  era  conocido 
como  “Los  del  Camino”),  a quienes  incumbe  cumplir 
la  función  pastoral.  Para  ello  van  a contar  con  la  fuer- 
za e inspiración  del  Espíritu  Santo.  Es  al  binomio 
unido  “Espíritu-pueblo”  que  le  es  dada  la  función 
pastoral. 

Ahora  bien,  cuando  estudiamos  el  Nuevo  Testamen- 
to, encontramos  en  la  vida  de  las  comunidades  eclesia- 
les  de  aquellos  tiempos,  varios  modelos  de  acción  pas- 
toral. Si  bien  relacionados  con  los  signos  de  su  tiempo, 
tienen  su  base  en  realidades  teológicas  fundamentales. 
Para  decirlo  de  manera  más  clara:  tienen  su  base  en 
Dios  mismo,  en  Cristo  (revelación  de  Dios),  en  la  Tri- 
nidad (el  ser  de  Dios),  en  el  Espíritu  Santo  (el  Espíri- 
tu de  Dios).  O sea,  es  posible  encontrar  aquí,  como 
por  otra  parte  en  el  resto  de  la  Biblia,  una  convergen- 
cia fundamental.  Si  el  binomio  “Espíritu-pueblo”  da 
el  signo  de  la  realidad  pastoral,  es  porque  el  pueblo, 
hoy  como  antes,  afirma  “Dios  es  mi  pastor”.  El  punto 
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de  partida  de  lo  pastoral  está  siempre  en  Dios.  Pero  la 
expresión  histórica  de  esa  pastoral  es  responsabilidad 
del  pueblo.  La  cuestión  que  nos  planteamos  ahora  es: 
¿cuáles  son  esos  modelos?  A partir  de  la  respuesta  a 
esta  pregunta,  con  la  perspectiva  que  surge  de  la  prác- 
tica eclesial  y que  trata  de  entender  los  signos  de  nues- 
tro tiempo,  se  podrán  definir  líneas  concretas  de  ac- 
ción pastoral.  Pero,  como  ya  hemos  dicho,  esta  es  una 
tarea  para  los  próximos  capítulos.  Por  el  momento, 
mantengámonos  en  el  campo  de  la  reflexión  bíblica. 

EL  MODELO  CRISTOMORFICO: 

FORMANDO  A CRISTO 
EN  LA  COMUNIDAD 

San  Pablo,  en  uno  de  los  textos  más  antiguos  del 
Nuevo  Testamento,  escribiéndole  a los  Gálatas  excla- 
mó: “ ¡Hijos  míos!,  de  nuevo  sufro  los  dolores  del 
alumbramiento  hasta  que  Cristo  se  forme  en  Ustedes" 
(Gal.  4:10,  énfasis  mío).  Tomar  la  forma  de  Cristo  y 
seguirle  es  una  insistencia  permanente  de  San  Pablo  a 
las  Iglesias:  así  también,  escribiéndole  a los  Filipenses, 
recomienda  tener  los  mismos  sentimientos  de  Cristo 
(Fil.  2:5-11),  insistiendo  en  la  misma  Epístola  en  que 
se  debe  llegar  a ser  semejante  a él  en  su  muerte:  así  lo 
encontraremos  — ¡Dios  lo  quiera!—  “en  la  resurrección 
de  los  muertos”  (Fil.  3:10). 

Ha  sido  Dietrich  Bonhoeffer  quien,  en  su  Etica,  ha 
llamado  la  atención  sobre  esta  necesidad  de  ser  con- 
formados con  Cristo  y en  Cristo:  “No  se  trata  en  la 
Escritura  de  conformación  del  mundo  mediante  pla- 
nes y programas,  sino  que  en  toda  conformación  se 
trata  solamente  de  la  única  forma,  aquélla  que  ha  ven- 
cido al  mundo,  de  la  forma  de  Jesucristo”  5 . Tal  es 

5.  Dietrich  Bonhoeffer:  Etica.  Barcelona:  Ed.  Estela:  1968.  p.  55. 
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la  forma  que  se  propone  a la  Iglesia:  llegar  a ser  el 
cuerpo  de  Cristo.  La  cuestión  que  surge  inmediata- 
mente es  ¿cómo?  El  mismo  Bonhoeffer  señala  que 
“Esto  no  tiene  lugar  gracias  a los  esfuerzos  propios  de 
‘asemejarse  a Jesús’ , como  acostumbramos  a explicar, 
sino  gracias  a que  la  manera  como  Jesucristo  influye 
por  sí  mismo  en  nosotros  de  tal  manera  que  determi- 
na nuestra  forma  de  acuerdo  con  la  suya”  6 • Aquí,  la 
nueva  pregunta  es:  ¿cuál  es  esa  forma?  Y la  respuesta 
viene  del  pasaje  paulino  ya  indicado  del  capítulo  se- 
gundo de  la  Epístola  a los  Filipenses:  “El,  que  era  de 
condición  divina,  no  se  aferró  celoso  a su  igualdad 
con  Dios,  sino  que  se  rebajó  a sí  mismo  hasta  ya  no 
ser  nada,  tomando  la  condición  de  esclavo  y llegó  a 
ser  semejante  a los  hombres.  Habiéndose  conformado 
como  hombre,  se  humilló,  y se  hizo  obediente  hasta 
la  muerte  y muerte  en  una  cruz”.  Para  ser  más  claros, 
la  forma  de  Cristo,  en  primer  lugar,  es  la  forma  de  un 
servidor,  de  un  esclavo,  que  está  disponible  para  el 
prójimo.  En  el  relato  del  Evangelio  de  Juan  eso  se 
concretó  cuando  Jesús  lavó  los  pies  a los  discípulos,  y 
luego  murió  en  la  cruz  en  beneficio  de  toda  la  crea- 
ción de  Dios  (cf.  espc.  Juan  13:2-17).  Vale  la  pena 
aquí  repetir  las  palabras  claves:  “Si  yo,  que  soy  el  Se- 
ñor y el  Maestro,  les  he  lavado  los  pies,  también  uste- 
des deben  lavarse  los  pies  los  unos  a los  otros.  Les  he 
dado  el  ejemplo,  para  que  ustedes  hagan  lo  que  yo  les 
he  hecho.  Porque  en  verdad  les  digo:  El  esclavo  no  es 
más  que  su  amo  y el  que  es  enviado  no  es  más  que  el 
que  lo  envía.  Ahora  que  ustedes  saben  esto,  serán  feli- 
ces si  lo  ponen  en  práctica”  (vv.  14-17). 

El  sentido  de  esta  praxis  se  indica  de  otra  manera 
—plenamente  convergente  con  el  significado  de  la  ac- 
ción de  Jesús  al  lavar  los  pies  a los  discípulos  — en  el 

6.  Ibid.,  p.  55. 
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célebre  perícopo  de  Mt.  25:31-46  donde  se  expone  la 
enseñanza  de  Jesús  sobre  el  juicio  final : el  Hijo  del 
Hombre  separará  a los  aceptados  de  los  rechazados  de 
su  Reino  por  la  forma  como  fue  reconocido  y servido 
entre  los  necesitados,  miserables,  oprimidos  y margi- 
nados de  este  mundo.  La  dialéctica  de  estos  textos 
es  inagotable;  por  un  lado,  Jesús  asume  la  forma  de 
esclavo  para  servir.  Pero,  al  mismo  tiempo,  por  esa 
identificación  con  los  más  pequeños,  con  los  de  aba- 
jo, cuando  éstos  son  servidos  es  a Jesús  a quien  se  sir- 
ve. Puede  que  no  seamos  conscientes  que  estamos  ha- 
ciendo esto;  no  importa:  el  Cristo  servidor  sirve  al 
mismo  Cristo  que  sufre  entre  los  pobres  y oprimidos 
de  la  tierra.  Y éstos,  a su  vez,  en  su  flaqueza,  miste- 
riosamente expresan  la  presencia  del  Hijo  del  Hombre, 
juez  todopoderoso.  Los  servidores  explotados  de  la 
sociedad  llevan  consigo  a Cristo.  El  sirve  a través  de 
aquéllos.  Pero  también  juzga  a través  de  ellos. 

Una  pastoral  que  procura  conformar  a Cristo,  ha- 
cerlo visible  entre  los  hombres  y mujeres  de  nuestro 
tiempo,  no  se  preocupa  con  el  éxito  sino  con  la  fide- 
lidad a la  persona  de  Aquél  en  quien  Dios  se  encarnó 
y murió  en  la  cruz,  para  luego  resucitar.  Esa  fidelidad 
—sequella  Christi—  es  la  exigencia  del  discipulado.  Pe- 
ro no  se  limita  al  creyente  individual,  sino  que  es  una 
exigencia  para  la  manera  de  ser  iglesia,  para  la  función 
de  ésta  en  la  sociedad.  Volviendo  a citar  a Bonhoeffer. 
“Por  lo  tanto,  conformación  significa  en  primer  tér- 
mino la  conformación  de  Jesucristo  en  su  Iglesia.  Es 
la  figura  del  mismo  — la  que  toma  forma  aquí.  El 
Nuevo  Testamento  llama  a la  Iglesia  cuerpo  de  Cris- 
to como  designación  profunda  y clara.  El  cuerpo  es  la 
forma.  De  este  modo,  la  Iglesia  no  es  una  comunidad 
de  religión  de  los  que  venían  a Cristo,  sino  Cristo  que 
ha  tomado  forma  entre  los  hombres.  Pero  la  Iglesia 
puede  llamarse  cuerpo  de  Cristo  porque  en  el  cuerpo 
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de  Cristo  el  hombre  y por  consiguiente  todos  los 
hombres  han  sido  acogidos.  (.  . .).  La  Iglesia  no  es 
más  que  el  fragmento  de  humanidad  en  el  que  Cristo 
ha  tomado  forma  realmente.  Se  trata  total  y absoluta- 
mente de  la  figura  de  Jesucristo  y no  de  otra  junto  a 
él.  La  Iglesia  es  el  ser  humano  encamado,  juzgado, 
despertado  a nueva  vida  en  Cristo.  Por  lo  tanto,  ella 
no  tiene  que  ver  primeramente  y de  manera  esencial 
en  absoluto  con  las  llamadas  funciones  religiosas  del 
ser  humano,  sino  que  tiene  que  ver  con  el  hombre  to- 
tal en  su  existencia  en  el  mundo  con  todas  sus  relacio- 
nes” 7 . 

A partir  de  estas  afirmaciones,  y teniendo  en  cuen- 
ta especialmente  los  textos  bíblicos  que  las  sustentan, 
es  fácil  comprender  algunas  consecuencias  para  orien- 
tar la  función  de  la  Iglesia  en  la  sociedad.  Primero,  op- 
ción por  la  vida  y combate  contra  las  fuerzas  deshu- 
manizantes que  matan.  La  resistencia  a los  poderes 
del  mal  no  es  sólo  un  elemento  político:  es  también 
una  exigencia  teológica.  Segundo , porque  Jesucristo 
vino  a traer  vida  en  abundancia,  la  opción  por  la  vida 
es  antes  que  nada  opción  por  los  pobres,  quienes  ge- 
neralmente son  los  excluidos  de  los  programas  y pla- 
nes impuestos  por  el  orden  que  predomina  en  el  mun- 
do. La  definición  de  la  pastoral,  de  la  peregrinación 
de  la  Iglesia,  es  por  la  justicia  del  Reino,  según  la  cual 
los  pobres  son  felices  porque  lo  herederán  (Le.  6:20- 
21).  Tercero , esto  exige  tomar  muy  en  cuenta  las  es- 
peranzas de  cambio  social  que  se  expresan  en  la  prác- 
tica de  los  pobres,  pues  ellas  son  las  que  apuntan  a las 
mediaciones  históricas  a través  de  las  cuales  se  advier- 
te la  presencia  del  Reino  entre  nosotros.  El  evangelio 
es  una  buena  noticia  a los  pobres,  un  anuncio  que  los 
alegra,  que  los  reconforta  a pesar  de  sus  sufrimientos, 
que  les  da  aliento  y coraje  para  reivindicar  sus  posi- 

7.  Ibid. , p 57. 
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ciones.  El  Evangelio  no  descalifica  las  expectativas 
populares,  sino  que  les  da  cumplimiento.  El  Evan- 
gelio es  justicia,  liberación,  bienestar  y paz,  cosas  que 
los  pobres  anhelan  desde  lo  más  profundo  de  su  ser. 
El  Reino  que  anuncia  el  evangelio,  del  mismo  modo 
que  el  mensaje  de  Jesús  estaba  relacionado  a la  espe- 
ranza de  los  pobres,  también  hoy  está  ligado  a las  co- 
sas que  aguardan  los  humildes  y desheredados.  Tomar 
la  forma  de  Cristo  es  actuar  en  este  sentido:  confir- 
mando a los  de  abajo,  fortaleciendo  sus  posiciones, 
respaldando  sus  luchas. 

EL  MODELO  TRINITARIO: 

LA  COMUNIDAD  DE 
MINISTERIOS 

En  el  pensamiento  teológico  cristiano  de  Oriente 
siempre  se  enfatizó  la  necesidad  de  comprender  la 
doctrina  de  Dios  como  aquella  que  se  refiere  al  miste- 
rio del  infinito  y supremo  amor:  La  manera  como 
se  expresó  esta  convicción,  no  sólo  en  Oriente,  sino 
también  en  Occidente,  fue  la  doctrina  de  la  Trinidad. 
Un  solo  Dios  en  tres  personas:  Padre,  Hijo  y Espíritu 
Santo.  En  el  pensamiento  teológico  de  los  Padres  lati- 
nos, especialmente  en  San  Agustín,  las  tres  personas 
—aunque  unidas  entre  sí—  se  distinguen  claramente. 
De  ahí  que  los  teólogos  de  Oriente,  para  quienes  la 
comprensión  de  la  persona  de  Dios  supera  a todas  las 
posibilidades  del  entendimiento  humano,  hayan  insis- 
tido en  la  necesidad  de  percibir  al  Dios  Trinidad  como 
el  misterio  del  amor,  del  vínculo  profundo  e indisolu- 
ble entre  el  Padre  y el  Hijo  y el  Espíritu  Santo. 

Dios,  que  es  amor,  expresa  intensamente  esta  rela- 
ción a través  de  su  dádiva  al  género  humano,  al  que 
ofrece  la  maravilla  de  la  creación,  el  perdón  redentor 
que  permite  a las  criaturas  humanas  descargar  sus  an- 
siedades y dolores,  así  como  también  la  oportunidad 
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de  llegar  a ser  ayudantes  suyos  en  la  construcción  de 
su  Reino.  La  imagen,  el  icono,  que  expresa  mejor  que 
cualquier  otro  este  enigma  de  Dios  amor,  es  la  de  la 
Trinidad.  En  el  pensamiento  de  las  Iglesias  de  la  Re- 
forma se  reafirmó  esa  indivisibilidad  del  ser  de  Dios, 
que  es  Uno  en  tres  personas  a la  misma  vez.  En  nues- 
tro siglo,  Karl  Barth,  el  gran  teólogo  reformado,  fue 
quien  ayudó  a tender  los  puentes  entre  estas  afirma- 
ciones teológicas:  “Entenderemos  por  doctrina  trini- 
taria la  enseñanza  de  la  Iglesia  sobre  la  unidad  de  Dios 
en  sus  tres  maneras  de  ser  del  Padre,  del  Hijo  y del  Es- 
píritu Santo.  Todo  lo  que  hemos  dicho  y todo  lo  que 
vamos  a decir  todavía  sobre  este  asunto  nos  lleva  a 
afirmar  y a insistir  simplemente  sobre  la  unidad  en  la 
triplicidad,  y la  triplicidad  en  la  unidad  de  Dios.  Aho- 
ra bien,  esta  doctrina  no  se  encuentra  explícita  en  los 
documentos  (Antiguo  y Nuevo  Testamento)  del  testi- 
monio bíblico  de  la  revelación.  Ella  tampoco  precede 
a las  situaciones  históricas  a las  que  se  refieren  esos 
textos,  elaborada  en  el  idoma  y por  lo  tanto  bajo  la 
influencia  de  una  situación  ulterior.  Es  una  doctrina 
de  la  Iglesia,  un  teologúmeno,  en  resumen:  un 

dogma”. 8 

¿Por  qué  este  “excursus”  sobre  la  Trinidad  cuando 
estamos  reflexionando  sobre  la  pastoral?  Simplemen- 
te, porque  como  dice  Barth,  el  ser  de  dios  es  una  rela- 
ción de  amor  entre  tres  personas.  Es  un  misterio  de 
vinculación  profunda  entre  el  Padre  y el  Hijo  y el  Es- 
píritu Santo  en  una  existencia  singular  que  se  define 
como  amor  inagotable  e intensísimo.  Ahora  bien, 
para  quien  trata  de  analizarla  vida  de  algunas  comuni- 
dades neotestamentarias  y su  función  en  la  sociedad 
de  su  tiempo,  este  dogma  (aún  no  definido  entonces, 
mas  en  vías  de  formación)  fue  como  una  referencia, 

8.  Karl  Barth:  Dogmatique.  Premier  Volume,  Tome  Premier,  p.  76. 

Geneve:  Ed.  Labor  et  Fides;  1953. 
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como  un  modelo  de  acción  de  ser  Iglesia  en  el  mundo: 
la  vinculación  indisoluble  entre  el  Padre  y el  Hijo  y 
el  Espíritu  Santo,  sin  orden  de  importancia  pues  lo 
único  importante  es  la  relación  de  amor  entre  esas 
tres  maneras  de  ser  de  Dios,  es  también  la  que  debe 
existir  en  la  comunidad  de  ministerios  que  componen 
la  Iglesia.  Tal  fue  el  mensaje  de  San  Pablo  en  varias 
ocasiones:  a los  romanos,  a los  corintios,  etc.  La  co- 
munidad cristiana,  la  asamblea  eclesial,  sólo  reconoce 
la  jerarquía  de  Cristo.  En  el  plano  de  su  función  en  la 
sociedad,  no  hay  parte  de  la  que  se  pueda  prescindir 
(I  Cor.  12:17-21);  y enseguida  San  Pablo  agrega  a ese 
texto:  “Mas  aún,  miren  cómo  las  partes  del  cuerpo 
que  parecen  ser  las  más  débiles  son  las  más  necesarias. 
Y las  partes  que  menos  estimamos  las  vestimos  con 
más  cuidado,  y las  menos  presentables  las  tratamos 
con  más  modestia,  lo  que  se  necesita  con  las  otras  que 
son  más  decorosas.  Dios  arregló  al  cuerpo  dando  más 
honor  al  que  le  faltaba,  para  que  no  haya  divisiones 
dentro  del  cuerpo,  sino  que  más  bien  cada  uno  de  los 
miembros  se  preocupe  de  los  demás.  Cuando  uno  su- 
fre, todos  los  demás  sufren  con  él,  y cuando  recibe 
honor,  todos  se  alegran  con  él”  (I  Cor.  12:22-27.  El 
énfasis  es  mío).  La  acción  pastoral,  en  tanto  expre- 
sión fundamental  de  la  vida  de  la  iglesia,  debe  ser  un 
testimonio  de  comunión.  Esta  comunión  puede  ex- 
presarse de  diversas  maneras,  puede  llegar  a tener  for- 
mas concretas  muy  distintas,  pero  es  necesario  que 
esté  siempre  presente  en  la  pastoral,  porque  sin  ella 
no  sería  expresión  de  la  vida  de  Dios,  de  su  amor. 

Esta  concepción  paulina  de  la  iglesia  como  una  co- 
munidad de  ministerios  particulares,  trabados  y liga- 
dos entre  sí,  imprescindibles  unos  a otros,  además  de 
recordar  la  imagen  del  cuerpo  de  Cristo,  indica  tam- 
bién por  alusión  el  misterio  de  Dios  Trinidad.  Aquí 
hay  una  convergencia  clara  con  la  afirmación  de  San 
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Pedro,  quien  en  su  Primera  Carta  compara  la  Iglesia, 
primero  con  un  Templo  espiritual  construido  a partir 
de  la  piedra  angular  — Jesucristo  — con  piedras  vivas, 
los  creyentes.  Estos  también  son  llamados  “una  raza 
elegida,  un  reino  de  sacerdotes,  una  nación  consagra- 
da, un  pueblo  que  Dios  eligió  para  que  fuera  suyo  y 
proclamara  sus  maravillas  (I  Pedro  2:9,  a).  La  doctri- 
na de  las  Iglesias  surgidas  de  la  reforma  del  siglo  XVI, 
que  afirma  el  sacerdocio  universal  de  los  creyentes, 
está  relacionada  con  una  concepción  de  la  Iglesia 
como  una  comunidad  de  ministerios,  que  varía  según 
las  situaciones  y los  desafíos  que  éstas  presenten.  Mi- 
nisterios que  son  dones  ( charismata ) del  Espíritu  San- 
to, relacionados  a partir  de  la  igualdad  entre  ellos  por 
medio  de  un  profundo  vínculo  de  amor.  De  ahí,  que 
en  la  VI  Asamblea  del  Consejo  Mundial  de  Iglesias  en 
Vancouver,  el  Secretario  General  de  ese  organismo, 
Dr.  Philip  Potter,  señaló  que  “las  iglesias  deberían  ser 
una  comunidad  de  participación”.  En  la  realidad,  las 
dos  palabras  “comunidad”  y “participación”  se  ex- 
presan en  un  solo  vocablo  griego  del  Nuevo  Testamen- 
to ( koinonia ).  Ese  término  significa  una  comunidad 
que  está  reunida  en  el  apoyo,  la  participación  y el  ser- 
vicio mutuos.  En  la  imagen  de  la  casa  de  piedras  vivas, 
San  Pedro  utiliza  otro  símbolo  de  koinonía.  Habla  de 
“sacerdocio  santo,  para  ofrecer  sacrificios  espirituales 
agradables  a Dios  por  intermedio  de  Jesucristo”  (I  Pe- 
dro 2:5).  9 

Aquí  estamos  en  las  antípodas  del  clericalismo  que 
se  manifiesta  en  la  centralidad  y el  predominio  del 
oficio  pastoral,  que  reduce  la  comunidad  de  ministe- 
rios en  la  asamblea  eclesial  a una  repetición  del  pasto- 
rado  o —cuando  mucho  — a transformar  a los  laicos 

9.  Philip  A.  Potter,  Casa  de  Pedros  Vivas,  Mensaje  del  Secretario  Ge- 
neral del  Consejo  Mundial  de  Iglesias  a la  6a.  Asamblea  General  del 
CMI,  Vancouver  (Canadá),  1983.  In  Tempo  e Presenta,  No.  187, 
Outubro  de  1983. 
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en  asistentes  del  pastor.  Este  clericalismo  no  aparece 
en  la  Biblia.  Los  dones  deben  ser  complementarios, 
para  que  se  manifieste  Cristo,  que  es  revelación  del 
Dios  Trinidad.  Según  se  escribió  en  el  texto  de  la 
Epístola  a los  Efesios.  “Así,  pues.  Cristo  es  quien  dio, 
a unos  el  ser  apóstoles,  a otros  ser  profetas,  o aún 
evangelistas,  o bien  pastores  y maestros.  Así  preparó  a 
los  suyos  para  los  trabajos  del  ministerio  en  vista  a la 
construcción  del  cuerpo  de  Cristo.  La  meta  es  que  to- 
dos juntos  nos  encontremos  unidos  en  la  misma  fe  y 
en  el  mismo  conocimiento  del  Hijo  de  Dios,  y con  eso 
se  logrará  el  Hombre  perfecto,  que,  en  la  madurez  de 
su  desarrollo,  es  la  plenitud  de  Cristo.  Entonces  no  se- 
remos niños  a los  que  mueve  cualquier  viento  de  doc- 
trina, y a quienes  los  hombres  astutos  pueden  engañar 
para  arrastrarlos  al  error.  Más  bien,  viviendo  según  la 
verdad  y en  el  amor , creceremos  de  todas  maneras  hacia 
Aquél  que  es  la  cabeza,  Cristo.  El  da  organización  y 
cohesión  al  cuerpo  entero,  por  medio  de  una  red  de 
articulaciones,  que  son  los  miembros,  cada  uno  con  su 
actividad  propia , para  que  el  cuerpo  crezca  y se  cons- 
truya a sí  mismo  en  el  amor”  (Efes.  4:11-16.  El  énfa- 
sis es  mío). 

La  figura  de  la  Trinidad,  tal  como  fue  entendida  es- 
pecialmente por  los  Padres  Orientales,  surge  como 
otro  modelo  bíblico  de  pastoral.  Este  exige  una  co- 
rrección, no  sólo  del  lugar  del  pastor/clérigo  en  la  vida 
de  la  congregación,  sino  también  de  su  papel.  Ya  no 
puede  ser  jerarca  en  la  asamblea  eclesial,  controlando 
su  administración,  impartiendo  la  enseñanza  de  la  ver- 
dad, casi  monopolizando  la  comprensión  de  la  Palabra. 
Surge  la  exigencia  de  abrirse  a la  diversidad  de  minis- 
terios y a la  participación  de  los  mismos  en  la  vida  de 
la  congregación.  Formas  más  democráticas,  que  invo- 
lucren una  relación  más  activa  en  la  vida  de  la  Iglesia, 
parecen  imperativas.  Esto  puede  incluso  —hic  er 
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nunc—  llegar  a ser  una  respuesta  adecuada  al  tipo  de 
democracia  limitada  y controlada  que  se  pretende  im- 
poner a nuestras  sociedades.  Aunque  modesta,  de  ser 
así,  sería  una  expresión  que  abre  nuevos  caminos, 
como  corresponde  a la  función  pastoral  que  pretende 
llegar  a la  plenitud  de  Cristo,  plenitud  de  Dios. 

Nuevas  formas  de  vida  eclesial  que  surgen  entre  los 
sectores  populares  nos  ayudan  apercibir  que  la  iglesia, 
en  su  expresión  concreta  a nivel  local,  debe  entender- 
se como  una  comunidad  de  ministerios  que  busca  ser 
obediente  a Jesucristo  sirviendo  en  especial  a los  más 
pobres.  Se  plantea  entonces  el  siguiente  problema: 
¿quién  cuida  del  conjunto,  quién  asegura  el  orden  y la 
complementaridad  entre  los  diferentes  carismas  para 
que  todo  funcione  al  unísono  para  la  edificación  del 
mismo  cuerpo?  En  este  sentido,  por  ejemplo  en  Brasil, 
quienes  participan  de  la  experiencia  de  las  Comunida- 
des Eclesiales  de  Base  hablan  del  “ ministerio  de  uni- 
dad” que  es  ejercido  por  el  presbítero.  Obispo  o agen- 
te de  pastoral  designado  para  esa  responsabilidad.  Es 
distinto  del  “ ministerio  de  autoridad”,  que  se  ejerce 
desde  arriba,  y a veces  hasta  desde  fuera  de  la  comu- 
nidad. 10 

LA  PASTORAL  DE  ANIMACION 

Este  modelo  puede  ser  caracterizado  también  como 
relacionado  a la  acción  del  Espíritu  Santo.  Es  la  orga- 
nización de  la  comunidad  que  se  expresa  en  el  cumpli- 
miento de  la  misión  tal  como  se  expresa  en  el  Libro 
de  Hechos.  En  ese  texto,  cada  paso  significativo  que 
dan  las  iglesias,  desde  el  acontecimiento  del  Pentecos- 
tés en  adelante,  resulta  de  la  acción  del  Espíritu  Santo. 

10.  Julio  de  Santa  Ana:  Hacia  una  Iglesia  de  los  pobres.  Buenos  Aires: 

La  Aurora;  1983.  p.  247. 
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San  Pablo,  uno  de  los  personajes  más  activos  de  todo 
ese  proceso,  intentó  resumir  teológicamente  el  signi- 
ficado del  mismo  en  la  Epístola  a los  Romanos.  Se- 
gún esta  percepción,  la  acción  del  Espíritu  Santo  no 
puede  desvincularse  de  los  acontecimientos  históri- 
cos. Aquéllos  más  agónicos,  más  tensos,  más  conflicti- 
vos si  se  quiere,  dan  una  indicación  de  la  acción  del 
Espíritu  de  Dios,  que  llama  y anima  a la  Iglesia  a no 
ajustarse  a los  esquemas  de  este  mundo.  Debe  adver- 
tirse, también,  que  esta  comprensión  de  la  obra  del 
Espíritu  Santo  aparece  también  en  los  primeros  capí- 
tulos del  libro  de  Apocalipsis,  que  corresponde  a un 
período  de  grandes  conflictos  ente  la  Iglesia  y el  or- 
den impuesto  por  el  Imperio  Romano,  cuando  las  au- 
toridades de  éste  perseguían  y aterrorizaban  a los  cris- 
tianos. El  conflicto,  entendido  teológicamente,  es  en- 
tre el  Espíritu  (que  nos  llama  a ser  libres:  Gal.  5:13- 
26)  y el  orden  del  mundo  con  su  ley  de  muerte  (Rom. 
caps.  6-7). 

En  el  desarrollo  del  pensamiento  cristiano  fue  Joa- 
quín de  Fiore  quien  percibió  con  claridad  esta  dialéc- 
tica teológica  11 . Contemporáneamente,  entre  los  teó- 
logos católicos,  el  P.  Joseph  Comblin  ha  intentado 
comunicar  de  manera  brillante,  algunos  pensamientos 
en  la  misma  línea  12  . En  mi  entender,  una  de  las  prin- 
cipales bases  bíblicas  para  los  mismos  se  halla  en  el 
discurso  de  despedida  de  Jesús  a los  discípulos  que 
encontramos  en  el  Evangelio  de  Juan  (caps.  13-17), 
especialmente  en  las  menciones  que  Jesús  hace  al  Pa- 
rakletos,  el  Espíritu  de  Verdad.  Infelizmente  no  siem- 
pre la  traducción  de  este  término  ha  sido  correcta.  De 
ninguna  manera  puede  ser  vertido  —como  se  ha  he- 
cho— a lenguas  modernas  como  “el  consolador”.  El  tér- 

11.  Joaquín  de  Fiore:  Concordia  de  los  Testamentos. 

12.  Joseph  Comblin:  O Tempo  de  Acao:  Ensaio  sobre  o Espirito  e a 
História,  Petrópolis,  Vozes;  1982. 
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mino  puede  ser  entendido  literalmente  como  “el  de- 
fensor” (figura  del  foro:  abogado  que  brega  por  noso- 
tros). Sin  embargo,  cuando  analizamos  los  pasajes  de 
ese  discurso  donde  se  menciona  al  Parakletos  (Jn. 
14:15-17;  25-26;  15:18-26;  16:12-15),  se  advierte 
que  el  Espíritu  vendrá  a animar  a la  comunidad  de 
discípulos  en  las  luchas  que  deberán  sostener  en  el 
mundo  por  causa  de  la  fe.  En  el  transcurso  del  discur- 
so, Jesús  habló  sobre  el  odio  del  mundo  a sus  amigos 
y discípulos,  que  es  una  expresión  renovada  del  odio 
del  mundo  a la  persona  de  Jesús.  Ese  odio,  implacable 
hasta  querer  provocar  la  muerte,  puede  crear  condi- 
ciones que  muevan  a los  discípulos  a perder  valor  en 
la  marcha  hacia  el  Reino:  es  una  lucha,  no  sólo  contra 
ellos,  sino  contra  Dios.  Allí  y entonces  se  hará  presen- 
te el  Parakletos,  dando  ánimo  en  la  lucha,  insuflando 
coraje  cuando  parece  que  no  hay  más  fe  para  seguir 
adelante:  “Quien  me  odia  a mí  odia  a mi  Padre.  Si  no 
hubiera  hecho  ante  ellos  las  cosas  que  nadie  había  he- 
cho, no  estarían  en  pecado.  Pero  las  han  visto  y me 
odian  a mí,  y a mi  Padre.  Así  se  cumple  la  palabra  es- 
crita en  su  Biblia:  “Me  han  odiado  sin  causa  alguna ”. 
Cuando  venga  el  Parakletos  que  yo  les  enviaré,  y que 
vendrá  del  Padre,  él  dará  pruebas  en  mi  favor.  Es  el 
Espíritu  de  la  Verdad  que  sale  del  Padre.  Y ustedes 
también  hablarán  en  mi  favor,  ya  que  han  estado  con- 
migo desde  el  principio”  (Jn  16:23-27). 

La  experiencia  del  Parakletos  puede  compararse  a 
la  de  un  animador  de  un  grupo  que  se  organiza  para 
conseguir  algún  objetivo.  Es  como  un  entrenador  que, 
cuando  los  miembros  de  su  equipo  se  desalientan,  les 
da  ánimo  para  que  se  mantengan  en  la  lucha  con  entu- 
siasmo. La  experiencia  del  Espíritu  Santo  se  concreta 
en  la  misión,  en  la  lucha  contra  quienes  odian  a Jesús, 
al  Padre  y a la  comunidad  que  camina  hacia  el  Reino 
prometido.  Esta  comprensión  de  la  acción  del  Espíri- 
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tu  vivida  eñ  medio  de  las  agonías  y conflictos  de  nues- 
tras sociedades,  en  medio  de  las  luchas  por  una  vida 
más  humana,  por  una  nueva  realidad,  es  clara  en  el 
pensamiento  de  San  Pablo,  especialmente  en  el  cap.  8 
de  su  Epístola  a los  Romanos:  los  cristianos  han  reci- 
bido el  Espíritu,  y éste  los  conduce  en  su  peregrina- 
ción hacia  el  Reino.  En  esa  marcha,  hay  que  enfrentar 
la  carne,  esa  parte  de  la  realidad  que  se  ajusta  a la 
muerte  y a su  ley,  que  impone  tal  muerte.  La  lucha  es 
entre  carne  (sarx)  y Espíritu  ( Pneuma ).  Sarx  no  es  el 
cuerpo;  es  la  realidad  de  la  muerte.  Experimentar  al 
Espíritu,  vivir  en  el  Espíritu,  recibir  la  fuerza  que  re- 
nueva la  creación,  no  es  una  experiencia  quieta,  tran- 
quila, sino  que  se  produce  en  medio  de  las  convulsio- 
nes que  agitan  la  historia.  Enfrentando  poderes  inmen- 
sos, la  comunidad  a veces  pierde  sus  fuerzas:  mani- 
fiesta entonces  su  flaqueza,  su  debilidad,  su  desánimo. 
Entonces  “El  Espíritu  viene  a socorrer  nuestra  debili- 
dad; porque  no  sabemos  cómo  pedir  ni  qué  pedir  en 
nuestras  oraciones.  Pero  el  propio  Espíritu  ruega  por 
nosotros,  con  gemidos  y súplicas  que  no  se  pueden 
expresar.  Y Dios,  que  penetra  en  los  secretos  del  co- 
razón, escucha  los  anhelos  del  Espíritu  porque,  cuan- 
do el  Espíritu  ruega  por  los  santos,  lo  hace  según  la 
manera  de  Dios”  (Rom.  8.  26-27). 

La  pastoral  de  animación  es  espiritualidad  en  el 
combate:  no  cabe  huir  del  mundo,  salir  de  la  lucha, 
sino  estar  presentes  en  nombre  de  Cristo  en  el  centro 
mismo  de  lo  que  acontece.  Con  las  opciones  del  Evan- 
gelio: por  el  Reino,  por  la  justicia,  por  los  pobres  y 
oprimidos,  por  la  liberación,  por  los  derechos  de  los 
marginados,  por  la  vida  y contra  la  muerte. 

Como  se  dijo  antes,  la  exposición  sobre  estos  mo- 
delos bíblicos  de  pastoral,  que  no  se  excluyen  sino 
que  están  relacionados  unos  con  otros,  es  apenas  un 
paso  previo  para  emprender  una  tarea  más  amplia 
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— que  nos  ocupará  en  los  capítulos  próximos  — con 
miras  a echar  más  claridad  sobre  la  cuestión  de  la  pas- 
toral protestante.  Ella  debe  incluir  también  el  examen 
de  una  práctica  eclesial,  desde  la  cual  debe  analizarse 
la  realidad  en  términos  concretos.  Sobre  los  resulta- 
dos del  análisis  de  la  realidad,  la  comunidad  tiene  que 
formular  opciones  también  teniendo  en  cuenta  los  da- 
tos de  la  memoria  bíblica,  como  estos  que  acabamos 
de  exponer.  Los  mismos,  aunque  no  son  absolutamen- 
te normativos,  tienen  la  importancia  que  caracterizan 
a las  grandes  referencias  orientadoras. 
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CAPITULO  III 
Claves  para  la  acción  pastoral  a 
partir  de  la  lectura  de  los 
signos  de  los  tiempos 


Se  acercaron  los  fariseos  para  discutir  con  Jesús, 
y le  pidieron  una  señal  del  cielo  como  prueba. 
Jesús,  suspirando  profundamente,  les  dijo:  “por 
qué  esta  gente  pide  una  señal?  Yo  les  aseguro: 
no  se  dará  a esta  gente  ninguna  señal”.  Y deján- 
dolos, subió  a la  barca  y se  fue  al  otro  lado  del  lago. 
Se  habían  olvidado  de  llevar  panes  y sólo  tenían 
un  pan  en  la  barca.  En  cierto  momento  Jesús  les 
dijo:  “Abran  los  ojos,  tengan  cuidado  de  la  leva- 
dura de  los  fariseos  y de  Herodes”.  Entonces  ellos 
se  pusieron  a decir  entre  sí:  “Es  porque  no  tene- 
mos pan”.  ) 

Dándose  cuenta,  Jesús  les  dijo:  “Por  qué  están 
hablando  que  no  tienen  pan?.  Todavía  no  entien- 
den ni  se  dan  cuenta?  Tienen  la  mente  cerrada? 
Teniendo  ojos  no  ven  y teniendo  oídos  no  oyen? 
No  recuerdan  cuando  repartí  cinco  panes  entre 
cinco  mil  personas?  Cuántos  canastos  llenos  de  pe- 
dazos recogieron?  “Doce”,  contestaron  ellos.  “Y 
cuando  repartí  los  siete  panes  entre  cuatro  mil, 
cuántos  canastos  llenos  de  pedazos  recogieron?” 
‘Siete”,  contestaron.  Y Jesús  les  dijo:  Todavía  no 
entienden?  (Marcos  8:  11—21). 

Es  tradicional  en  la  mayoría  de  las  culturas  de  nues- 
tra humanidad  que,  frente  a cuestiones  cruciales  que 
acucian  en  un  momento  dado,  hombres  y mujeres  van 
a consultar  a personas  religiosas  que  tienen  la  capaci- 
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dad  de  aconsejarlos,  orientarlos,  ayudarlos,  a encami- 
nar su  existencia.  Es  decir,  en  medio  de  las  peripecias 
de  la  vida  cotidiana,  procuran  una  iluminación  espe- 
cial, aquel  oráculo  que  los  confirme  en  lo  que  están 
haciendo,  o que  los  reoriente  a partir  de  una  nueva  vi- 
sión que  pase  a determinar  o influir  sus  comporta- 
mientos. Así,  por  ejemplo,  en  la  antigüedad  clásica 
griega,  el  templo  de  Delfos  era  visitado  por  quienes 
necesitaban  un  anuncio,  una  respuesta  a cuestiones 
candentes  que  sacudían  el  ser  de  quienes  peregrinaban 
hasta  lo  alto  de  la  colina.  Similarmente,  aunque  con 
intenciones  también  maliciosas,  según  el  relato  del 
evangelista  Marcos,  los  fariseos  se  acercaron  a discutir 
con  Jesús,  y ante  las  afirmaciones  de  éste,  le  pidieron 
una  señal  extraordinaria  como  garantía  de  lo  que  de- 
cía. La  respuesta  de  Jesús  fue  tajante:  no  queriendo 
ser  tomado  por  un  taumaturgo,  sino  por  quien  inau- 
gura el  Reino  de  Dios,  suspirando  frente  a la  incom- 
prensión farisaica,  dejó  plantado  al  grupo  que  lo  cues- 
tionaba (ese  es  el  sentido  del  verbo  griego  en  el  texto 
de  Marcos)  y se  fue  al  otro  lado  del  lago.  Es  decir,  no 
estaba  para  discusiones  inútiles. 

Alertó  a los  discípulos  sobre  la  maniobra  de  fari- 
seos y herodianos:  no  sólo  querían  matar  a Jesús,  sino 
también  desvirtuar  su  movimiento.  Era  necesario  estar 
prevenidos  y no  caer  en  esa  trampa.  Pero,  tampoco 
los  discípulos  entienden  ni  se  dan  cuenta.  Parece 
como  si  ellos  también  necesitaran  “una  señal  del  cie- 
lo”, aquel  oráculo  o visión  extraordinaria  que  disipa 
todas  las  dudas.  O sea,  ocurre  como  si  los  discípulos, 
al  igual  que  los  fariseos,  estuvieran  cautivos  de  las  vie- 
jas estructuras  del  espíritu  religioso:  miran  a lo  insóli- 
to, sin  comprender  que  las  verdaderas  señalés  para 
comprender  la  acción  de  Dios  en  la  historia  se  dan  en 
medio  de  ésta,  en  el  ámbito  de  la  cotidianeidad.  De 
ahí  que  Jesús  recuerde  a los  discípulos  los  hechos  que 
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ellos  mismos  han  vivido  con  Jesús,  en  los  cuáles  se  ha 
manifestado  el  poder  del  Reino.  No  fueron  “señales 
del  cielo”  (es  decir,  algo  semejante  a la  irrupción  ma- 
ravillosa en  la  historia  de  un  ser  absolutamente  dife- 
rente al  que  somos  nosotros)  las  que  él  indicó,  sino 
acontecimientos  singulares,  mas  pertenecientes  a la 
vida  de  todos  los  días.  Evocó  las  dos  experiencias  de 
reparto  de  panes  y peces  a las  masas  que  los  acompa- 
ñaban: a partir  de  poco,  todos  fueron  satisfechos.  Y 
aún  sobró:  doce  canastos  (alusión  simbólica  al  pue- 

blo de  Israel  con  sus  doce  tribus)  en  un  caso,  y el  otro 
siete  (nuevamente,  otro  símbolo  aludiendo  a los  siete 
espíritus  de  la  gentilidad,  a la  plenitud  de  la  oikoume- 
ne). 

Lo  que  quiere  decir  que  para  conocer  la  voluntad 
de  Dios  no  es  necesaria  “una  señal  del  cielo”:  hay  que 
procurar  entender  las  señales  implícitas  en  los  aconte- 
cimientos históricos  que  nos  toca  vivir.  El  pueblo  sabe 
leer  esas  señales  cuando  piensa  que  las  mismas  tienen 
que  ver  con  aspectos  secundarios  de  la  vida;  infeliz- 
mente, esa  comprensión  parece  quedar  bloqueada 
frente  a las  manifestaciones  del  Reino.  Por  eso,  según 
el  evangelista  Lucas,  “Jesús  le  decía  a la  gente:  “Cuan- 
do ustedes  ven  una  nube  que  se  levanta  al  poniente, 
inmediatamente  dicen  que  va  a llover;  y así  sucede. 
Cuando  sopla  el  viento  sur,  dicen  que  hará  calor,  y así 
sucede.  Hipócritas,  saben  interpretar  el  aspecto  de  la 
tierra  y del  cielo,  ¿cómo,  pues,  no  entienden  el  tiem- 
po presente?”  (Lucas  12:54-56).  Ese  “tiempo  presen- 
te” era  aquél  en  que  Jesús  actuaba  con  el  poder  pro- 
pio del  Reino  de  Dios,  curando  enfermos  (Lucas  5.12- 
26),  resucitando  muertos  (Lucas  7:11-17),  haciendo 
que  sus  discípulos  echen  a los  demonios  (Lucas  10:17), 
dominando  las  fuerzas  desencadenadoras  de  la  natura- 
leza (Lucas  8:22-25)  y sobre  todo  alentando  y recon- 
fortando a los  pobres  con  una  buena  noticia:  que  iban 
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a recibir  la  justicia  del  Reino  (Lucas  6:20-23),  en  tan- 
to que  les  llegaba  el  momento  a los  ricos  de  dar  cuen- 
ta de  todas  las  iniquidades  cometidas  contra  los  hu- 
mildes. 

Procurar  una  “señal  del  cielo”,  consultar  un  augur, 
orientarse  por  el  horóscopo,  son  maneras  a través  de 
las  cuales  el  espíritu  humano  descarga  su  responsabili- 
dad para  tomar  decisiones,  en  una  referencia  exterior 
a la  que  asigna  una  cierta  cuota  de  autoridad.  No  es 
que  esa  entidad  ajena  a él  o a ella  tenga  ese  poder;  es 
el  propio  ser  humano  quien  le  confiere  esa  fuerza,  esa 
potestad.  En  el  fondo,  se  trata  de  un  mecanismo  que 
aleja  al  hombre  o a la  mujer  de  su  situación  concreta: 
en  vez  de  responder  a los  desafíos  de  la  misma,  escapa 
de  ella  consultando  algo  que  imagina  puede  orientarlo. 
O sea,  cuando  frente  a urgencias  concretas,  el  ser  hu- 
mano tiene  que  responder  inevitablemente  de  una  ma- 
nera que  de  un  modo  u otro  desestabiliza  y pone  en 
peligro  su  existencia,  entonces  huye  de  su  circunstan- 
cia. Hace  su  peregrinación  a Delfos,  o pretende  inte- 
grarse en  el  ámbito  de  lo  sagrado.  La  “respuesta”  que 
el  oráculo  o “señal  del  cielo”  le  sugiere,  generalmente 
no  hace  más  que  conformar  sus  propias  posiciones. 
Estas,  a su  vez,  están  profundamente  influenciadas 
por  las  ideas  dominantes,  que  — como  se  sabe  — a su 
vez  provienen  de  las  clases  dominantes.  Las  mismas 
bloquean  al  espíritu  humano  para  poder  llegar  a perci- 
bir la  presencia  del  Reino  entre  las  señales  de  los  tiem- 
pos. Era  lo  que  ocurrió  con  los  propios  discípulos  de 
Jesús:  “tenían  la  mente  cerrada”;  a pesar  de  sus  ojos, 
no  veían;  a pesar  de  tener  oídos,  no  llegaban  a escu- 
char; no  entendían  ni  se  daban  cuenta. 

No  obstante,  los  hechos  eran  claros:  testimoniaban 
el  poder  del  Reino  actuando  en  la  historia.  En  efecto, 
los  hambrientos  compartían  los  alimentos  y eran  sa- 
ciados, los  pobres  ya  no  sufrían  los  efectos  de  su  mi- 
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seria  y no  sentían  el  impacto  de  la  escasez.  Es  decir,  la 
utopía  tantas  veces  presentida  dejaba  de  ser  un  pre- 
sentimiento para  transformarse  en  algo  concreto,  real, 
de  la  vida  de  aquellos  humildes.  Lamentablemente,  en 
la  conciencia  popular  hay  una  barrera  que  impide  per- 
cibir y discernir  estos  hechos.  “¿Puede  venir  algo  bue- 
no de  Nazaret?”  ¿Pueden  los  pobres  y desheredados 
experimentar  el  Reino?  ¿No  será  que  éste  aparece  en- 
tre los  poderosos  y arrogantes?  La  respuesta  de  Jesús 
es  clara:  el  Reino  no  depende  de  “señales  del  cielo”. 
Está  entre  nosotros.  Hay  que  leer  las  señales  de  los 
tiempos,  con  ojos  humildes,  realistas,  y a partir  de  esa 
lectura  nutrir  la  fe.  Es  decir,  a través  de  estos  hechos 
(aquellos  que  — aún  a pesar  de  ambivalencias  históri- 
cas — dan  cuenta  del  poder  del  Reino,  ese  mismo  que 
satisface  a los  humildes  y derriba  a los  poderosos), 
mediante  la  comprensión  de  los  mismos,  se  percibe  la 
presencia  del  Reino  entre  nosotros. 

Ello  es  fundamental  para  orientar  la  acción  de  la 
Iglesia,  para  dar  una  referencia  a la  pastoral,  a la  itine- 
rancia,  al  peregrinar  del  pueblo  de  Dios  en  la  historia. 
“Puestos  los  ojos  en  Jesús”,  es  decir  en  el  buen  pastor, 
su  pueblo  nómada  camina  y abre  nuevas  pistas  en  me- 
dio de  la  realidad  diaria,  refiriéndose  a aquellos  acon- 
tecimientos que  experimenta,  a su  coyuntura,  discer- 
niendo entre  los  mismos  la  presencia  del  Reino.  Esas 
señales  del  Reino,  que  se  dan  en  el  tiempo,  deben  ser 
apuntaladas,  ratificadas,  a través  de  la  acción  pastoral. 

En  este  punto  es  importante  señalar  la  fructuosa 
tensión,  la  dialéctica,  que  se  crea  entre  la  lectura  de 
las  señales  de  los  tiempos  y la  comprensión  de  la  fe. 
Esta  adquiere  mayor  densidad  y profundidad  cuando 
se  refiere  a aquélla:  corrige  discernimientos  inadecua- 
dos, o consigue  nuevas  convicciones,  o llega  a percibir 
nuevas  metas  a alcanzar.  A su  vez,  la  comprensión  de 
la  realidad  a partir  de  una  perspectiva  de  fe  da  un  con- 
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tenido  sacramental  a la  historia,  a las  relaciones  que 
vamos  tejiendo  en  su  curso:  acontecimientos  prosai- 
cos, a veces  banales,  tienen  que  considerarse  como  si 
estuvieran  preñados,  grávidos,  de  la  presencia  de  Dios, 
que  infunde  en  los  mismos  el  poder  del  Reino.  Esta 
dialéctica  entre  lectura  de  las  señales  del  tiempo  (o,  si 
se  quiere  llamarlo  con  palabras  más  actuales,  análisis 
de  coyuntura)  y contenido  de  la  fe,  abre  sendas  para 
renovados  intentos  de  fidelidad  de  la  Iglesia  a la  volun- 
tad de  Dios.  Por  eso,  ella  es  tan  importante  para  la 
pastoral.  De  ahí  que  sea  conveniente  profundizar  los 
términos  de  esta  tensión. 

COMO  ENTENDER  LA  FE  A PARTIR  DE 
LOS  SIGNOS  DE  LOS  TIEMPOS 

Una  referencia  al  pensamiento  paulino  nos  ayudará 
a introducir  esta  reflexión.  Pero,  previamente  hay  que 
tomar  en  cuenta  lo  siguiente:  se  tiende  a pensar  que  la 
explicitación  del  contenido  de  la  fe  no  puede  ni  debe 
sufrir  cambios.  Con  ello,  se  refuerza  la  tradición  y el 
dogmatismo.  Cuando  ocurre  tal  cosa  la  vida  de  la  Igle- 
sia tiende  a anquilosarse,  a agotarse  en  la  repetición 
de  fórmulas  que  tuvieron  sentido  un  día,  pero  que  al 
cambiar  el  contexto  en  el  que  fueron  planteadas,  lle- 
garon a ser  anacrónicas.  Téngase  en  cuenta  a este  res- 
pecto lo  que  fue  señalado  en  el  primer  capítulo  sobre 
el  particular.  Es  decir,  la  explicitación  del  contenido 
de  la  fe  (y  en  esto  consiste  la  teología,  entre  otras  co- 
sas) necesariamente  debe  tomar  en  cuenta  la  coyuntu- 
ra en  la  que  pretende  cumplir  esta  tarea.  De  no  ocurrir 
así,  como  dijimos,  la  teología  no  sale  de  un  espacio 
que,  en  vez  de  orientarse  por  el  presente  (la  coyuntu- 
ra) y el  futuro  (el  sentido  histórico  que  señala  hacia  la 
irrupción  del  Reino,  de  lo  nuevo  en  la  historia),  se  re- 
fiere al  pasado.  Pasa  entonces  a servir  los  intereses  de 
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aquellas  fuerzas  que  quieren  hacer  que  ese  pasado  per- 
dure, que  se  mantenga  el  statu-quo.  La  teología  es 
aprisionada  por  tales  fuerzas.  La  pastoral  es  cautivada: 
ya  no  es  fiel  al  Espíritu  libre  de  Dios. 

Debe  reconocerse  que  esto  ha  ocurrido  muchas  ve- 
ces en  el  transcurso  de  la  historia  de  la  Iglesia.  Las 
consecuencias  de  esta  “cautividad”  fueron  nefastas.1 
De  ahí  la  necesidad  de  liberar  la  teología2  para  dar 
también  libertad  a la  pastoral  y crear  condiciones  para 
mantenerse  alertas  contra  todo  nuevo  peligro  de  que 
la  Iglesia  caiga  en  nuevas  “cautividades”.  En  este  pro- 
ceso de  liberación,  un  punto  capital  consiste  en  ser 
permanentemente  conscientes  de  que  la  teología  es 
siempre  relativa  a la  evolución  histórica.  Ello  ayudará 
a evitar  rigideces  dogmáticas. 

Esto  es,  justamente,  lo  que  es  posible  apreciar  en  el 
pensamiento  de  San  Pablo,  por  lo  menos  según  los  es- 
critos del  Nuevo  Testamento.  Es  indudable  que,  en  el 
lapso  que  va  desde  la  la.  Epístola  a los  Tesalonicen- 
ses  (escrita  alrededor  del  año  51)  hasta  la  Epístola  a 
los  Efiseos  (de  la  que  no  es  el  autor  Pablo,  pero  que  in- 
dudablemente expresa  el  pensamiento  de  éste  durante 
los  últimos  años  de  su  existencia)  el  contenido  de  su 
teología  fue  variando  según  las  percepciones  de  las  se- 
ñales de  los  tiempos.  Esto  puede  observarse  claramen- 
te cuando  se  sigue  la  evolución  de  la  reflexión  paulina 
en  torno  al  tema  de  la  irrupción  final  de  la  presencia 

1.  En  una  obra  clásica  de  la  Reforma  Protestante  del  Siglo  XVI,  Mar- 

tín Lutero  trató  este  asunto  con  agudeza  sin  par  en  la  historia  de  la 
teología.  Una  teología  cautiva  es  síntoma  de  una  iglesia  cautiva. 
Y,  la  cautividad  de  la  iglesia  apunta  a un  hecho  extremamente  gra- 
ve: la  cautividad  de  la  Palabra  de  Dios.  La  libertad  del  Espíritu 

Santo  mueve  a la  Iglesia  hacia  el  presente  y el  futuro:  el  pasado  es 
punto  de  partida,  pero  no  es  agente  de  control  del  presente  o del 
futuro.  Cf.  Martín  Lutero;  La  cautividad  Babilónica  de  la  Iglesia, 
en  Obras  de  Martín  Lutero,  Tomo  I,  pp.  171 — 259.  Buenos  Aires: 
Editorial  Paidos;  19Tb. 

2.  Véase  el  excelente  libro  sobre  este  particular  de  Juan  Luis  Segun- 
do: La  Liberación  de  la  Teología,  Buenos  Aires.  Ed.  Carlos  Lauhlé; 
1975. 
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de  Jesucristo.  La  escatología  paulina,  en  efecto,  no  es 
la  misma  a lo  largo  de  ese  período  (que  es  bastante 
breve:  alfededor  de  quince  años).  Pero  vayamos  por 
partes. 

Parece  ser  innegable  que  la  iglesia  primitiva  (la  co- 
munidad de  Jerusalem,  en  primer  lugar,  pero  también 
otras  como  la  de  Antioquía,  Tesalónica,  etc.)  aguar- 
daba de  manera  inminente  el  retomo  glorioso  de  Jesu- 
cristo y la  instauración  de  su  Reino.  Inevitablemente, 
aquel  fariseo  convertido,  Saulo  bautizado  Pablo,  par- 
ticipaba fielmente  de' las  esperanzas  en  el  día  Yahvé, 
el  día  de  Cristo,  su  nuevo  adviento  o parusía.  San  Pa- 
blo, en  el  comienzo  de  su  visión  a los  gentiles  experi- 
menta el  sentimiento  de  vivir  “en  los  últimos  días”  y 
que  espera  vivir  hasta  la  parusía  (I  Tes.  4:15).  Es  cier- 
to que  él  reconce  tener  discernimiento  para  indicar  el 
momento  exacto  en  el  que  se  producirá  la  parusía,  pe- 
ro ésta  le  parece  de  una  proximidad  apremiante:  “En 
cuanto  al  tiempo  o al  momento  que  fijó  Dios,  ustedes 
hermanos,  no  necesitan  que  les  escriba,  pues  saben  per- 
fectamente que  el  Día  del  Señor  llega  como  ladrón  en  la 
noche.  Cuando  los  hombres  se  sienten  en  paz  y segu- 
ridad, en  ese  momento  y de  repente,  los  asaltará  el  ex- 
terminio, lo  mismo  como  le  vienen  a la  mujer  embara- 
zada los  dolores  de  parto,  y no  podrán  escapar”  (I  Tes. 
5:1-3).  Entre  tanto,  “hay  que  ser  santos  e irreprocha- 
bles delante  de  Dios”,  hasta  “el  día  en  que  venga  Je- 
sús, nuestro  Señor,  con  todos  sus  santos”  (I  Tes.  3:13). 
Ese  día  estaba  muy  cercano  para  la  conciencia  del 
apóstol  a comienzos  de  la  década  del  50  del  primer  si- 
glo. 

Mas  el  tiempo  pasó  y el  nuevo  adviento  glorioso 
del  Señor  no  se  concretó  en  la  forma  esperada.  Ape- 
nas tres  o cuatro  años  después  de  escribir  a los  Tesalo- 
nicenses,  en  la  Primera  Carta  a los  Corintios,  ya  se  ad- 
vierte un  gran  cambio  en  el  lenguaje  de  San  Pablo. 
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Ante  la  evidencia  de  que  la  parusia  no  se  manifestaba 
según  las  expectativas  de  la  primera  generación  de  cris- 
tianos, San  Pablo  deja  de  hablar  tanto  “del  retorno 
del  Señor”  y enfatiza  el  punto  de  “resurrección  de  los 
muertos”:  “Hermanos,  yo  les  declaro  que  no  entrará 
al  Reino  de  Dios  lo  que  en  el  hombre  es  carne  y san- 
gre. Les  voy  a revelar  una  cosa  secreta:  no  todos  mo- 
riremos, pero  todos  seremos  transformados,  en  un  ins- 
tante, en  un  abrir  y cerrar  de  ojos,  cuando  toque  la 
trompeta.  Pues  cuando  toque  la  trompeta,  los  muer- 
tos resucitarán  tales  que  ya  no  puedan  morir  y noso- 
tros seremos  transformados.  Es  necesario  que  este 
cuerpo  destructible  se  revista  de  la  vida  que  no  se  des- 
truye, y que  este  hombre  que  muere  se  revista  de  la 
vida  que  no  muere.  Por  eso,  este  cuerpo  destructible 
será  revestido  de  lo  que  no  muere,  y entonces  se  cum- 
plirá la  palabra  de  la  Escritura:  La  muerte  ha  sido  des- 
truida, en  esta  victoria.  Muerte,  ¿dónde  está  ahora  tu 
triunfo?,  ¿dónde  está,  muerte,  tu  aguijón?”  (I  Cor. 
15:50-55). 

De  acuerdo  a los  datos  que  podemos  recoger  de  los 
propios  escritos  de  San  Pablo,  o de  otros  textos  neo- 
testamentarios  referentes  a su  persona  (especialmente 
el  relato  de  Lucas  en  el  libro  de  Los  Hechos)  no  exis- 
te ningún  elemento  puramente  subjetivo,  algo  que 
haya  ocurrido  a Pablo  en  su  fuero  más  íntimo  única- 
mente, que  explique  esta  transformación  de  su  len- 
guaje. En  cambio,  todo  lleva  a pensar  que  la  lectura 
de  los  signos  de  los  tiempos  provocó  este  cambio  sig- 
nificativo en  la  explicitación  de  su  fe:  al  no  concretar- 
se la  parusia  tuvo  que  reformular  en  otros  términos 
su  esperanza  cristiana.  Ciertamente,  a partir  de  ese 
cambio,  también  la  acción  de  la  iglesia  varía:  en  vez 
de  esperar  en  términos  perentorios  la  transformación 
de  la  realidad  histórica,  la  iglesia  necesitaba  reconsi- 
derar su  testimonio  en  medio  de  un  contexto  cuyo 
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cambio  no  iba  a producirse  tan  rápido  como  se  ha- 
bía pensado. 

Es  decir,  la  lectura  de  los  signos  de  los  tiempos, 
la  percepción  de  esa  realidad  en  la  que  se  encuentra  la 
comunidad  de  creyentes,  lleva  a la  renovación  de  la 
explicitación  del  contenido  de  la  fe,  y también  a con- 
cretar de  nueva  manera  las  líneas  de  acción  pastoral. 
La  lectura  de  los  signos  de  los  tiempos,  el  análisis  de 
la  realidad,  permite  una  comprensión  más  afinada  de 
la  fe.  Este  hecho,  incluso  en  la  evolución  de  San  Pa- 
blo no  ocurrió  una  sola  vez.  Podemos  volver  a apreciar 
un  nuevo  cambio  de  lenguaje  en  torno  a este  aspecto 
de  nuestra  fe  en  ocasión  de  su  Epístola  a los  Roma- 
nos. Sin  abandonar  en  ella  su  insistencia  en  la  impor- 
tancia de  la  resurrección,  San  Pablo  introduce  allí  la 
necesidad  de  considerar  que  el  mismo  Espíritu  de 
Dios  está  actuando  en  medio  de  las  luchas  y agonías 
propias  de  la  historia  humana.  La  obra  del  Espíritu  es 
segura  y firme,  aunque  no  produce  grandes  resultados 
de  manera  inmediata:  debemos  tener  paciencia:  “Ve- 
mos cómo  todavía  el  universo  gime  y sufre  dolores  de 
parto.  Y no  sólo  el  universo  sino  nosotros  mismos, 
aunque  se  nos  dio  el  Espíritu  como  un  anticipo  de  lo 
que  tendremos,  gemimos  interiormente,  esperando  el 
día  en  que  Dios  nos  adopte  y libere  nuestro  cuerpo. 
Hemos  sido  salvados  por  la  esperanza;  pero  ver  lo  que 
se  espera  ya  no  es  esperar.  ¿Cómo  se  podría  esperar 
lo  que  se  ve?  Pero,  si  esperamos  cosas  que  no  vemos, 
con  paciencia  las  debemos  esperar”  (Rom.  8:  22-25). 

Entre  la  l^Espístola  a los  Tesalonicenses  y su  carta 
a los  Romanos,  el  lenguaje  y los  énfasis  del  pensamien- 
to de  San  Pablo  permiten  comprender  una  gran  inno- 
vación: de  una  expectativa  urgente  se  pasó  a una  espe- 
ra paciente.  La  transformación  de  la  realidad  histórica 
no  será  el  fruto  de  acontecimientos  espectaculares, 
mas  de  la  lucha  firme,  obstinada,  pertinaz  y fecunda 
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del  Espíritu  de  Dios  entre  las  estructuras  y situaciones 
de  este  mundo.  Preparándose  para  nuevas  misiones 
(San  Pablo  pretendía  lanzarse  a la  evangelización  de 
los  pueblos  ibéricos  3 ),  ampliando,  por  lo  tanto,  su 
horizonte  de  referencia  y reflexión,  comprobando  la 
densidad  de  ciertas  estructuras  históricas  (el  poder  de 
la  ley,  la  influencia  de  los  ídolos  en  el  poder),  la  per- 
cepción más  cabal  de  la  realidad  resultó  en  una  pro- 
fundización  de  su  teología  y en  nuevas  indicaciones 
para  el  comportamiento  de  los  miembros  de  la  iglesia 
de  Roma.  Pablo  insiste  que  ser  de  Cristo  es  aceptar 
formar  parte  de  la  familia  universal.  No  hay  estructura 
histórica,  ni  siquiera  la  muerte,  que  nos  pueda  separar 
de  esta  hermandad  fundamental  de  los  seres  humanos 
en  Jesucristo,  y por  la  que  trabaja  pacientemente  el 
Espíritu:  ¿“Quién  nos  separará  del  amor  de  Cristo”? 
¿Las  pruebas  o la  angustia,  la  persecución  o el  hambre, 
la  falta  de  ropa,  los  peligros  o la  espada?  Como  ya  lo 
dice  la  Escritura:  Por  tu  causa  nos  arrastran  continua- 
mente a la  muerte ; nos  tratan  como  ovejas  destinadas 
a matanza.  No,  en  todo  esto,  triunfaremos  por  la  fuer- 
za del  que  nos  amó.  Estoy  seguro  de  que  ni  la  muerte, 
ni  la  vida,  ni  los  ángeles,  no  los  poderes  espirituales,  ni 
el  presente,  ni  el  futuro,  ni  las  fuerzas  del  universo, 
sean  de  los  cielos,  sean  de  los  abismos,  ni  creatura  al- 
guna, podrá  apartamos  del  amor  de  Dios,  que  encon- 
tramos en  Cristo  Jesús,  nuestro  Señor”  (Rom.  8:35- 
39). 

Este  cambio  de  lenguaje  paulino,  es  explicado  por 
Juan  Luis  Segundo  como  un  cambio  de  clave:  lleva  a 
pensar  que  la  Epístola  a los  Tesalonicenses  fue  escrita 
aún 4 en  clave  política,  en  tanto  que  desde  su  Carta  a 

3.  Romanos  15:  22 — 24. 

4.  Decimos  “aún"  porque  esta  clave  política,  de  acuerdo  a Segundo, 
fue  la  clave  de  Jesús  para  dar  sentido  a su  acción:  el  Maestro  de 
Galilea  se  entendió  a sí  mismo  como  portador  de  un  mensaje  trans- 
formador de  la  realidad,  un  mensaje  por  lo  tanto  político  (la  “bue- 
na nueva  a los  pobres”).  Al  percibir,  San  Pablo,  que  esa  modifica- 
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los  Gálatas  en  adelante,  el  elemento  que  permite 
comprender  el  pensamiento  paulino  es  una  clave 
antropológica.  El  cambio  de  clave  no  significa  un 
cambio  de  fe:  es  fruto  de  nuevos  contextos  que 
presentan  nuevas  preguntas  y desafíos  a la  compren- 
sión post-pascual  de  la  vida  y el  mensaje  de  Jesús.  O 
sea,  la  evolución  histórica  (que  motiva  nuevas  prácti- 
cas eclesiales),  al  ser  analizada,  desafía  a nuevas  for- 
mulaciones teológicas.  Esta  tarea  es  inseparable  de 
la  necesaria  lectura  de  los  tiempos. 


COMO  LEER  LOS  SIGNOS  DE  LOS 
TIEMPOS  A PARTIR  DE  LA  FE 

La  cultura  de  nuestra  época  es  muy  distante  de 
aquélla  de  los  tiempos  bíblicos.  Aún  más,  los  datos  de 
nuestra  realidad  ponen  de  manifiesto  de  qué  manera 
ha  variado  el  horizonte  histórico  en  comparación  con 
el  de  las  comunidades  neotestamentarias.  Nuestro 
mundo  no  se  limita  al  cercano  Oriente  y al  Mediterrá- 
neo. Las  comunicaciones  que  establecemos  en  él,  pue- 
den ser  casi  instantáneas.  La  intensidad  de  los  proble- 
mas internacionales  que  nos  preocupan  es  mucho  más 
grande  que  todo  lo  que  podía  imaginarse  durante  la 
época  de  la  Pax  Romana.  Para  dar  un  solo  ejemplo: 
por  primera  vez  a lo  largo  de  toda  la  evolución  del 
planeta,  el  ser  humano  posee  la  capacidad  de  destruir 

ción  profunda  no  se  producía,  se  vio  obligado  a explicitar  el  conte- 
nido de  su  fe  cristiana  en  términos  de  una  clave  antropológica.  El 
cambio  que  conlleva  la  resurrección  de  Jesús  a la  historia  afecta 
en  primer  lugar  al  ser  humano.  Esta  clave  antropológica,  post — pas- 
cual, se  perfila  a partir  de  la  toma  de  conciencia  de  la  escatología 
paulina,  que  “hace  posibles  y necesarias  estas  dos  afirmaciones:  el 
mundo  cambia  radicalmente  para  el  hombre  gracias  a Cristo  y el 
mundo  no  ha  cambiado  en  lo  más  mínimo  con  Cristo.  El  reino  ha 
llegado  ya  con  poder  y el  reino  no  llegará  jamás  con  poder  a la  his- 
toria”. (Juan  Luis  Segundo:  El  hombre  de  Hoy  Ante  Jesús  de  Na- 
zaret.  Vol.  II/l,  p.  509.  Madrid:  Ediciones  Cristiandad,  S.L.; 
1982. 
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totalmente  esta  tierra  en  la  que  vivimos.  Si  todo  esto 
se  toma  en  cuenta,  necesariamente  tenemos  que  con- 
cluir que  estamos  obligados  a reconsiderar  radicalmen- 
te los  términos  con  los  que  ensayamos  la  comunica- 
ción del  contenido  de  nuestra  fe. 

Decíamos,  al  mencionar  cómo  el  análisis  de  nuestra 
realidad  conduce  a nuevas  formulaciones  teológicas, 
que  ello  se  expresa  a través  de  claves  de  interpretación 
que  varían  según  van  cambiando  también  nuestras 
percepciones  sobre  el  contexto  en  que  nos  encontra- 
mos. Esas  claves  de  interpretación  de  la  fe,  suponen 
también  un  cambio  de  perspectiva.  O sea,  que  de 
una  manera  u otra,  llevan  también  a una  nueva  com- 
prensión de  la  realidad.  Del  mismo  modo  que  el  aná- 
lisis de  coyuntura  influye  sobre  la  autocomprensión 
de  la  fe,  ésta,  a su  vez,  permite  comprender  la  situa- 
ción de  nuevas  maneras.  Las  claves  teológicas  no  son 
ajenas  a la  realidad;  se  desarrollan  con  ésta  y por  eso 
mismo  permiten  aclararla.  La  “teología  desde  la  pra- 
xis” supone  también  que  la  fe  ayuda  a interpretar 
aquellos  contextos  en  los  que  la  praxis  pastoral  va  to- 
mando forma. 

“Pero  ¿cómo  lo  hace?  La  lectura  de  los  signos  de 
los  tiempos  es  lo  más  opuesto  a un  concordismo  lite- 
ral de  la  Biblia  con  una  situación  dada:  buscar  pareci- 
dos es  quedarse  en  una  exterioridad.  En  cambio,  la  re- 
lectura opera  por  dentro,  conecta  querigma  y situa- 
ción por  un  eje  semántico,  desimplicando  un  exceso 
de  sentido  que  se  descubre  justamente  porque  un  nue- 
vo proceso  o acontecimiento  aparece  ‘dentro’  , sin 
haber  estado  en  el  horizonte  de  comprensión  del  au- 
tor bíblico”. s O sea,  la  perspectiva  de  la  fe  ayuda  a 
completar  con  nuevas  dimensiones  y,  sobre  todo,  con 

5.  Severino  Croatto:  Liberación  y Libertad  — Pautas  Hermenéuticas. 

Lima:  CEP;  1978.  p.  5. 
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nuevos  sentidos,  lo  que  las  ciencias  humanas  no  per- 
miten conocer  de  una  realidad  dada.  Fundamental- 
mente, es  esa  perspectiva  la  que  discierne  el  sentido 
teológico  de  la*  circunstancia  analizada.  Ese  discer- 
nimiento de  sentido  plantea  a la  comunidad  cristia- 
na, al  creyente,  exigencias  de  acción,  desafíos  que 
sólo  pueden  responderse  mediante  militancias  concre- 
tas y claras.6 

Nos  parece  muy  importante,  pues,  que  a medida 
que  el  análisis  coyuntural  ilumina  la  fe  y ayuda  a co- 
rregirla, la  fe  (que  toma  la  forma  de  testimonio,  o de 
teología),  a su  vez,  contribuye  para  dar  a la  situación 
que  se  estudia,  dimensiones  que  pasan  desapercibidas 
a los  científicos  seculares.  El  teólogo,  cuando  estudia 
y analiza  una  realidad  dada,  no  lo  hace  para  reprodu- 
cir el  trabajo  de  economistas,  científicos  políticos,  so- 
ciólogos y antropólogos,  sino  para  poder  percibir  el 
sentido  global  histórico  de  la  realidad,  lo  que  le  per- 
mite vislumbrar  la  presencia  de  Dios  en  medio  de  los 
acontecimientos  estudiados.  Como  dice  Severino 
Croatto:  “reconocer  los  signos  de  los  tiempos,  o leer 
la  presencia  de  Dios  en  los  acontecimientos  del  mun- 
do significa  por  lo  menos  que  debe  haber  una  “sin- 
tonía” muy  honda  entre  éstos  y el  mensaje  cristiano, 
pero  aquella  se  da  porque  primero'  se  descubre  a Dios 
en  el  acontecimiento,  desde  el  cual  uno  se  remonta 
hasta  el  mensaje  arquetípico,  como  garantía  de  la 
fidelidad  al  “sentido”  de  tal  acontecimiento  y como 
interpelación  de  la  propia  fe”.7 


6.  Ibid.:  p.  16:  “Esa  es  la  profunda  diferencia  entre  la  praxis  como 
hombre  y la  praxis  como  cristiano.  Una  vez  descubierto  Dios  en  el 
acontecimiento  por  medio  de  la  fe,  aparece  exigiendo  al  que  lo 
descubre  mucho  más  que  a aquel  que  no  ha  descubierto,  que  actúa 
en  un  plano  meramente  humano.  Ese  es  uno  de  los  sentidos  más 
hondos  del  “ser  cristiano”,  del  “conocer”  la  Palabra  concientiza- 
dora  de  Dios”. 

7.  Ibid.:  pp.  17—18. 
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Las  ciencias  humanas  no  tienen  la  posibilidad  de 
percibir  a Dios  en  una  situación,  ni  tampoco  de  des- 
cubrir el  sentido  fundamental  de  los  acontecimientos. 
La  fe,  en  cambio,  partiendo  de  la  situación,  vuelve  a 
ésta  viendo  cómo  actúan  en  ese  contexto  los  agentes 
“teológicos”  (los  que  sólo  pueden  ser  percibidos  por 
la  fe).  Elementos  de  la  realidad  cotidiana,  propios  de 
nuestra  situación,  adquieren  entonces  una  densidad 
teológica  que  permite  conocerlos  mejor.  Partiendo  de 
la  realidad,  la  comunidad  de  creyentes  retorna  a la 
misma  para  poder  indicar  cómo  se  manifiesta  Dios  en 
la  misma,  así  como  también  para  apuntar  a aquellos 
acontecimientos  que  van  mediando  la  presencia  del 
Reino  (sus  manifestaciones  poderosas)  en  nuestra  co- 
yuntura. 

Conviene  ilustrar  esto  a través  de  un  ejemplo. 
Cuando  el  año  pasado  se  reunió  en  Vancouver,  Cana- 
dá la  VI  Asamblea  General  del  Consejo  Mundial  de 
Iglesias,  a la  “Sección  No.  6”  de  ese  encuentro  ecu- 
ménico se  le  encomendó  la  tarea  de  reflexionar  sobre 
el  sentido  que  tienen  en  nuestro  tiempo  las  luchas  por 
la  justicia  y la  dignidad  humanas.  Los  datos  de  con- 
texto son  bien  conocidos,  y el  CMI  los  había  comu- 
nicado por  adelantado  a quienes  participaron  en  ese 
grupo  de  trabajo:  aceleración  de  la  carrera  armamen- 
tista, que  acarrea  el  peligro  de  un  holocausto  nuclear 
general.  Ello  ha  intensificado,  por  un  lado,  las  ten- 
siones internacionales:  el  riesgo  de  este  tipo  de  con- 
flictos es  mucho  más  grande  que  en  todo  el  período 
que  transcurrió  desde  1945  hasta  1980.  Y,  por  otro 
lado,  estos  elementos  coadyuvan  para  que  se  refuer- 
cen regímenes  de  seguridad  nacional  en  todo  el  mun- 
do, lo  que  acarrea  graves  violaciones  de  derechos  hu- 
manos. Las  reivindicaciones  populares  son  descono- 
cidas. El  capital  transnacional,  fascinado  por  la  exi- 
gencia de  lucro,  desconoce  la  dignidad  de  los  seres 
humanos  y de  la  naturaleza.  En  virtud  de  esa  fasci- 
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nación  invierte  más  y más  recursos  en  la  carrera  de  ar- 
menios, se  apropia  progresivamente  de  cuotas  cada 
vez  mayores  de  renta  (lo  que  conduce  al  aumento  del 
número  de  pobres  y al  deterioro  de  su  calidad  y vida), 
se  alía  con  regímenes  injustos  como  el  que  hace  pre- 
valecer el  apartheid  en  la  República  de  Sud  Africa, 
apoya  otras  formas  de  racismo  y explotación  humana. 
El  cuadro  es  bien  sombrío,  indudablemente. 

Sin  embargo,  la  lectura  de  las  señales  de  los  tiem- 
pos sería  incompleta  si  sólo  fuesen  tomados  en  cuen- 
ta aquellos  datos  que  son  percibidos  en  relación  a los 
poderes  establecidos.  Es  decir,  una  lectura  de  la  rea- 
lidad no  se  agota  con  una  fenomenología  y un  análisis 
de  los  factores  de  poder.  Esa  aproximación  necesaria- 
mente debe  ser  complementada  tomando  en  cuenta 
aquellos  procesos  que  llevan  en  sí  las  posibilidades  de 
un  nuevo  futuro,  o sea  los  signos  de  esperanza.  Para 
ello  es  imprescindible  tomar  en  consideración  el 
desarrollo  de  las  fuerzas  oprimidas  por  esos  mismos 
poderes  que  cubren  nuestro  horizonte  con  oscuros 
nubarrones,  llenos  de  malos  presagios.  Cuando  se 
observa  la  práctica  popular  se  percibe  que  ella  es  la 
que  procura  transformar  el  presente,  hacerlo  grávido 
de  nuevas  posibilidades  históricas.  Para  eso,  los  mo- 
vimientos populares  no  sólo  resisten  a la  dominación 
y a la  injusticia,  sino  que  también  se  organizan  para 
obtener  algunas  victorias.  En  esa  práctica,  los  de  aba- 
jo demuestran  gran  imaginación  y creatividad,  a la 
vez  que  una  gran  generosidad  de  vida:  muchas  veces 
están  dispuestos  a arriesgarlo  todo  para  defender  y 
promover  la  justicia  y la  dignidad  humana.  Eso  supo- 
ne tensiones  y enfrentamientos  con  las  fuerzas  que 
niegan  la  vida:  de  ahí  las  terribles  luchas  que  carac- 
terizan a nuestra  época. 

¿Cómo  deben  entender  las  iglesias  esta  situación? 
O,  planteando  la  cuestión  de  otra  manera:  ¿Dónde 
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está  Dios  en  ese  cuadro?  ¿Cuál  es  el  sentido  teológi- 
co de  esta  situación?  La  respuesta  a estas  preguntas 
está  dada  por  la  clave  hermenéutica  utilizada  por  el 
CMI  para  poder  discernir  la  acción  de  las  iglesias  en 
fidelidad  a la  voluntad  de  Dios.  O sea,  lo  que  cuenta 
para  las  iglesias,  para  la  teología,  no  es  sólo  el  cono- 
cimiento de  la  realidad  a través  de  los  datos  cientí- 
ficos, sino  también  la  acción  de  Dios  en  esa  situación, 
que  se  da  de  acuerdo  a un  sentido.  Este,  la  fe  lo  per- 
cibe a partir  de  la  memoria  de  la  revelación  de  Dios, 
culminada  en  Jesucristo  y explicitada  a través  de  las 
Sagradas  Escrituras.  Aplicar  estos  últimos  elementos 
(propios  e inherentes  al  contenido  de  la  fe)  sobre  los 
datos  del  análisis,  permite  a la  comunidad  eclesial 
(mundial  o local,  no  importa)  elaborar  claves  que  sin- 
teticen las  referencias  de  la  realidad  concreta,  con  la 
acción  de  Dios  en  la  historia,  con  el  sentido  de  esta 
última  que  tiende  hacia  el  Reino  de  Dios,  y con  la  vi- 
da de  la  misma  comunidad  eclesial  (que  está  llamada 
a participar  activamente  en  la  situación  y a colaborar 
con  Dios  en  su  obra  de  construir  el  Reino  (cf.  II 
Cor.  6:  2).  De  este  modo,  con  elementos  propios,  a 
partir  de  su  fe,  la  comunidad  eclesial  profundiza  y 
amplía  la  lectura  de  los  signos  de  los  tiempos. 

En  ocasión  de  la  Asamblea  del  CMI  ello  se  manifes- 
tó cuando  se  utilizó  la  clave  del  Apocalipsis.  ¿Por 
qué?  Porque,  por  un  lado,  la  acumulación  de  poder 
que  se  produce  en  el  conglomerado  de  fuerzas  que  se 
reúnen  en  el  estado  de  seguridad  nacional  es  tan  gran- 
de, y su  capacidad  deshumanizadora  es  tan  fuerte, 
que  sólo  puede  ser  comparado  a la  gran  bestia  apoca- 
líptica. Además,  así  como  en  el  último  libro  bíblico 
hay  otra  bestia  que  está  al  servicio  de  la  primera,  que 
está  logrando  que  las  masas  adoren  a la  bestia  mayor, 
en  nuestro  mundo  se  puede  apreciar  cómo,  por  orden 
de  quienes  tienen  el  control  de  los  medios  de  comuni- 
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cación  social,  se  manipula  una  propaganda  que  consi- 
gue el  apoyo  de  grandes  masas  para  el  proyecto  de  do- 
minación de  los  poderes  opresores.  Estos,  a su  vez,  se 
erigen  en  ídolos.  El  estado  de  seguridad  nacional,  que 
permite  grandes  lucros  al  capital  transnacional  que  lo 
alienta,  íntimamente  ligado  a aquél,  servidos  ambos 
por  los  que  poseen  dominio  sobre  los  sistemas  de  co- 
municación, aparecen  de  nuevo  en  el  texto  del  Apo- 
calipsis cuando  se  describe  cómo  perece  la  gran  Babi- 
lonia y sufren  los  poderes  aliados  a la  misma:  los  es- 
tados (“reyes”,  según  el  lenguaje  de  la  época:  Apoc. 
18:  9),  los  comerciantes  (18:  11,  equivalentes  a las 
Compañías  Transnacionales  de  nuestro  tiempo)  y los 
pilotos,  navegantes  y marineros  (18:  17—18),  respon- 
sables de  las  comunicaciones  en  aquella  época. 

Esto  no  quiere  decir  que  la  visión  apocalíptica  de 
San  Juan  se  cumple  en  nuestro  tiempo.  Las  iglesias 
entienden,  no  obstante,  que  ella  ayuda  a comprender 
mejor  los  acontecimientos  que  experimentamos  a ni- 
vel mundial.  Y,  más  aún,  del  mismo  modo  que  en 
el  texto  bíblico  la  primera  preocupación  es  con  la  vi- 
da de  las  iglesias,  que  en  aquellos  difíciles  tiempos  de 
persecución  eran  probadas  por  los  acontecimientos 
y llamadas  a ser  fieles,  hoy  también  las  iglesias  expe- 
rimentan esa  urgencia  de  ser  como  la  iglesia  de  Esmir- 
na,  que  era  rica  a pesar  de  su  pobreza.  Iglesia  que  fue 
sometida  a duras  pruebas,  pero  llamada  por  el  Espíri- 
tu de  Dios  a ser  fiel  hasta  la  muerte,  por  lo  que  recibi- 
rá la  corona  de  la  vida  (Apoc.  2:  8—11). 

Esta  clave  apocalíptica  tiene  además  otro  elemento 
que  la  hace  pertinente  a la  situación  actual:  luego  de 
la  lucha  cósmica  contra  las  bestias  y sus  aliados,  a tra- 
vés de  la  que  éstos  fueron  derrotados,  el  autor  tuvo  la 
visión  de  “un  nuevo  cielo  y una  nueva  tierra”,  la 
“nueva  Jerusalén”  que  bajaba  de  lo  alto,  ciudad  sin 
muros,  libre,  donde  no  existirán  el  pecado,  la  muerte 
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ni  el  dolor  (Apoc.  21:  1—4).  Mensaje  de  esperanza, 
mensaje  de  fe,  tan  necesario  para  una  situación  como 
la  nuestra. 

O sea,  que  el  realismo  que  proviene  de  las  ciencias 
que  analizan  las  situaciones  históricas  no  es  definitivo. 
El  realismo  pleno  no  es  el  resultante  de  la  acumula- 
ción de  datos  y problemas,  sino  el  que  da  un  sentido  a 
esos  elementos  a través  de  una  tarea  hermenéutica 
que  discierne  la  acción  de  Dios  y la  meta  (el  Reino  de 
Dios)  hacia  la  que  tienden  los  acontecimientos  en- 
tre los  que  Dios  se  hace  presente.  El  realismo  de  que 
hablamos  puede  ser  concebido  como  un  realismo 
escatológico,  que  siempre  da  espacio  al  misterio,  al 
sacramento,  de  la  presencia  actuante  de  Dios  en  la  his- 
toria y en  el  mundo,  procurando  abrir  los  caminos 
que  llevan  al  Reino.  Este  realismo  escatológico  condu- 
ce a considerar  a los  pobres  como  los  beneficiarios 
primordiales  de  las  fuerzas  que  dan  sentido  a la  his- 
toria, que  construyen  el  Reino.  Por  lo  tanto,  a partir 
de  la  fe,  y procurando  encontrar  pistas  para  la  pasto- 
ral, el  análisis  debe  atender  en  primer  lugar  a la  ex- 
presión de  la  fuerza  de  los  pobres,  medio  privilegia- 
do de  ese  Espíritu  que  gime  con  sonidos  indecibles, 
intercediendo  así  por  el  bien  de  todos  los  que  compo- 
nemos la  familia  humana.  Eso  nos  lleva  a la  parte 
final  de  este  capítulo. 

LA  LECTURA  DE  LOS  SIGNOS  DE  NUESTRO 
TIEMPO  LATINOAMERICANO 

Ciertamente,  la  lectura  de  los  tiempos  latinoameri- 
canos no  puede  dejar  de  lado  el  análisis  de  la  coyuntu- 
ra mundial.  América  Latina  no  es  una  realidad  aislada 
en  el  mundo,  y gran  parte  de  lo  que  ocurre  en  nues- 
tros países  es  consecuencia  directa  de  aquellas  tenden- 
cias históricas  que  revistamos  brevemente  cuando  se 
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mencionó  el  trabajo  de  análisis  cumplido  por  el  CMI 
para  poder  llegar  a comprender  apropiadamente  des- 
de nuestra  fe  lo  que  significa  luchar  por  la  justicia  y la 
dignidad  humanas.  Por  lo  tanto,  no  vamos  a abundar 
con  nuevos  detalles  sobre  lo  ya  dicho.  Ahora  nos 
proponemos  indicar  algunos  puntos,  muy  caracterís- 
ticos de  América  Latina,  que  nos  ayudan  a compren- 
der la  situación  para  orientar  la  acción  pastoral. 

En  primer  lugar,  las  últimas  décadas  de  la  historia 
latinoamericana  han  sido  escenario  de  la  irrupción 
progresiva  de  un  nuevo  sujeto  histórico,  hasta  hace 
poco  silencioso  en  la  vida  de  nuestros  pueblos.  El 
mismo  está  constituido  por  los  sectores  populares: 
obreros  industriales,  campesinos,  asalariados  rurales, 
desempleados,  etc.  En  resumen:  aquellas  vastas  masas 
oprimidas  de  nuestras  tierras.  La  irrupción  firme  de 
las  mismas  en  la  historia  latinoamericana  está  desesta- 
bilizando el  orden  vigente.  Quienes  tiene  el  poder  en 
el  mismo  ya  no  tienen  la  facilidad  de  antaño  para  re- 
primir al  pueblo:  cuando  lo  hicieron  durante  los  últi- 
mos veinte  años  recurrieron  repetidamente  al  uso  de 
la  fuerza,  cayendo  en  claras  violaciones  de  los  dere- 
chos humanos. 

Pero  la  irrupción  de  los  sectores  populares  como  el 
sujeto  histórico  emergente  en  el  proceso  latinoameri- 
cano no  quiere  decir  que  hayan  llegado  a dirigir  he- 
gemónicamente  el  proceso  histórico.  Lo  harán  en  el 
futuro,  indudablemente,  pero  por  el  momento  su  pre- 
sencia cada  vez  más  significativa  en  los  acontecimien- 
tos latinoamericanos  quiere  decir  que  quienes  no  inci- 
dían sobre  ellos,  quienes  no  tenían  importancia,  aho- 
ra se  han  hecho  presente  y pasan  gradualmente  a la 
ofensiva  para  poder  determinar  el  desarrollo  de  su 
propio  destino.8 

8.  Véase,  en  este  sentido,  el  extraordinario  texto  de  Gustavo  Gutié- 
rrez: La  Fuerza  Histórica  de  los  Pobres.  Lima:  CEP;  1979. 
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Algunos  elementos  caracterizan  su  presencia:  pri- 
mero, estadísticamente  constituyen  la  mayoría  aplas- 
tante de  la  población.  Y,  entre  ellos  el  grupo  más  ex- 
tenso según  la  edad  es  el  de  los  jóvenes,  que  se  repro- 
duce aceleradamente.  Segundo,  la  mayoría  está  com- 
puesta por  pobres,  y en  el  caso  de  decenas  de  millones 
también  por  miserables.  Por  lo  tanto  ávidos  de  justi- 
cia. Como  fue  dicho  en  la  Conferencia  de  Puebla,  “de 
los  países  que  constituyen  América  Latina  sube  al  cie- 
lo un  clamor  cada  vez  más  tumultuoso  e impresio- 
nante. Es  el  grito  de  un  pueblo  que  sufre  y pide  justi- 
cia, libertad,  respeto  a los  derechos  fundamentales 
del  ser  humano  y de  los  pueblos”.9  Tercero,  entre 
ellos  están  los  grupos  oprimidos  de  América  Latina, 
especialmente  los  indios  y los  negros.  Cuarto,  la  pre- 
sencia activa  y valiente  de  las  mujeres  es  una  de  sus 
notas  más  salientes.  Quinto,  demuestran  poseer  una 
gran  capacidad  organizativa  y una  poderosa  creativi- 
dad. Sexto  — y este  es  un  punto  muy  importante  — , 
la  región  de  Latinoamérica  en  la  que  han  logrado 
avanzar  más  y en  algunos  casos  tomar  la  conducción 
del  proceso  es  en  América  Central  y el  Caribe.  Los 
acontecimientos  de  Nicaragua  y El  Salvador  son 
prueba  de  ello. 

La  irrupción  de  este  nuevo  sujeto  histórico  no  sólo 
provoca  la  desestabilización  del  statu-quo,  sino  que 
también  introduce  elementos  inéditos  en  nuestra  his- 
toria. Entre  ellos  mencionamos  dos,  íntimamente  li- 
gados: la  búsqueda  de  una  sociedad  más  participati- 
va,  y la  formulación  de  nuevas  utopías  (la  búsqueda 
de  nuevos  modelos  de  sociedad).10  Las  consecuen- 

9.  III  Conferencia  General  del  Episcopado  Latino — Americano:  La 
Evangelización  de  América  Latina , 1979:  No.  87. 

10.  Por  ejemplo,  en  Nicaragua,  un  modelo  económico  de  satisfacción 
de  necesidades  básicas  con  participación  de  las  mayorías. 

Sobre  el  ejercicio  de  la  razón  utópica  entre  los  pueblos  de  Latinoa- 
mérica, ver  de  Raúl  Vidales  y Luis  Rivera  Pagán  (edits.):  La  Espe- 
ranza en  el  Presente  de  América  Latina.  San  José  de  Costa  Rica: 
DEI;  1983:  pp.  257—295. 
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cias  históricas  de  estos  hechos  son  incalculables  en  el 
plazo  de  los  próximos  treinta  años. 

En  segundo  lugar,  es  evidente  también  que  la  res- 
puesta que  dan  los  círculos  que  comparten  el  poder, 
a esta  irrupción  de  los  sectores  populares  en  la  his- 
toria latinoamericana,  ha  sido  rápida  y brutal.  Du- 
rante los  años  setenta  se  aplicó  con  dureza  una  polí- 
tica antipopular  en  forma  masiva.  Entre  otras  cosas 
fue  violada  innumerables  veces  la  integridad  de  las  per- 
sonas humanas.  Basta  recordar  los  acontecimientos 
de  Ghile  a partir  de  septiembre  de  1973,  los  “desa- 
parecidos” de  Argentina,  el  genocidio  de  campesi- 
nos en  Guatemala  y El  Salvador,  así  como  también  el 
uso  indiscriminado  de  la  tortura  en  los  procedimien- 
tos policíaco— militares. 

Todos  esos  hechos  pusieron  en  evidencia  el  adve- 
nimiento del  estado  de  seguridad  nacional,  que  al 
mismo  tiempo  que  intentó  frenar  violentamente  el 
desarrollo  de  los  movimientos  populares,  también  des- 
truyó las  instituciones  democráticas  liberales  de  la 
mayoría  de  los  países  latinoamericanos.  A partir  de 
la  idea  de  que  se  vive  una  situación  de  guerra  laten- 
te se  toma  una  actitud  sumamente  agresiva.  Al  no 
aparecer  el  enemigo  externo,  aquel  sector  del  apara- 
to del  Estado  que  asume  el  monopolio  del  uso  y del 
control  de  la  violencia,  aplicó  ésta  contra  el  así  llama- 
do “enemigo  interno”.  La  seguridad  del  sistema  do- 
minante prevaleció  sobre  la  seguridad  del  pueblo.1 1 

Uno  de  los  peores  efectos  de  este  proceso  fue  el 
intento  de  militarización  que  se  ha  tratado  de  impo- 
ner sobre  nuestras  sociedades.  Frente  a las  aspiracio- 
nes democráticas  y de  participación  de  los  sectores 
populares,  se  pretendió  (y  aún  se  pretende)  imponer 

11.  Ver  de  Julio  de  Santa  Ana:  Problemas,  limites,  potencial  y media- 
ciones en  la  marcha  hacia  la  democracia  en  América  Latina,  en 

Raúl  Vidales  y Luis  Rivera  Pagan  (edits.):  Op.  Cit.,  pp.  189 — 202. 
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un  tipo  de  sociedad  organizada  rígidamente  desde 
arriba  hacia  abajo,  en  la  que  no  hay  espacio  ni  posi- 
bilidades para  la  discusión  de  alternativas  sociales.  Es- 
to a su  vez  ha  sido  acompañado  por  movimientos  que 
han  permitido  a los  miembros  del  sector  castrense  te- 
ner acceso  a altos  puestos  claves  en  las  instituciones 
que  sirven  de  marco  a la  organización  social.  El  resul- 
tado de  todo  esto  ha  sido  un  aumento  de  la  rigidez  so- 
cial, a la  vez  que  una  drástica  limitación  del  número 
de  quienes  participan  en  procesos  de  toma  de  deci- 
siones. Hay  quienes  han  designado  este  proceso  como 
el  ascenso  del  fascismo  en  América  Latina. 

En  tercer  lugar,  en  el  plano  económico  (bajo  el 
control  del  estado  de  seguridad  nacional  y gracias  a 
sus  servicios)  que  pueden  advertir  por  lo  menos  cinco 
cosas  importantes:  primero,  la  adopción  de  un  nuevo 
modelo,  que  tomó  el  lugar  del  de  “sustitución  de  im- 
portaciones” y que  está  orientado  hacia  la  intemacio- 
nalización  del  capital  y del  trabajo.  Aprovechado  por 
la  compañías  transnacionales  (América  Latina  es  la  re- 
gión del  Tercer  Mundo  donde  es  más  profunda  la  pe- 
netración del  capital  transnacional),  el  nuevo  modelo 
evidentemente  no  sirve  para  responder  a las  necesi- 
dades de  nuestros  pueblos.  Segundo,  la  situación  de 
éstos  se  agrava  aún  más  en  virtud  de  la  deuda  externa 
inmensa  que  padece  la  región:  más  de  300  mil  millo- 
nes de  dólares.  Lo  que  significa  la  necesidad  de  tener 
que  pagar  sus  altos  servicios.  Las  exportaciones  son 
para  tal  fin.  En  consecuencia,  es  imposible,  prácti- 
camente, hacer  inversiones  en  favor  del  crecimiento 
económico.  Tercero,  ello  tiene  como  consecuencia 
una  clara  situación  de  recesión:  está  disminuyendo  el 
producto  bruto  interno  de  la  gran  mayoría  de  los 
países  latinoamericanos,  baja  la  producción  y crece 
el  desempleo.  Cuarto,  ello  significa  también  una  in- 
capacidad (de  mantenerse  las  constantes  actuales)  cla- 
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ra  para  poder  llegar  a restablecer  un  ritmo  de  creci- 
miento en  la  mayor  parte  de  las  economías  latinoa- 
mericanas. Quinto,  la  mayor  distorsión,  sin  embar- 
go, se  observa  en  la  importancia  desmedida  que  tiene 
el  dinero  (especialmente  la  divisa  fuerte),  que  se  ha 
transformado  en  un  bien  que  ofrece  muchas  veces 
más  ganancias  que  la  producción  de  mercaderías.  To- 
da esta  situación  puede  ser  expresada  sumariamente 
en  los  siguientes  términos:  la  fascinación  del  lucro 

conduce  a quitarle  vida  a los  sectores  populares,  a dis- 
minuir las  oportunidades  de  los  pobres,  a aumentar  el 
sacrificio  de  los  oprimidos. 

En  cuarto  lugar,  motivada  ciertamente  por  la  irrup- 
ción de  los  sectores  en  la  historia  latinoamericana,  los 
que  también  invaden  las  iglesias,  se  observa  en  éstas 
importantes  movimientos  de  renovación,  que  generan 
contradicciones  y polémicas  en  el  seno  de  las  mismas. 
Por  un  lado,  están  quienes  pretenden  mantener  a la 
fe  en  sus  “odres  viejos”,  en  aquellos  marcos  que  ape- 
nas tocan  la  vida  individual  del  creyente.  En  estos 
casos  no  se  puede  hablar  de  renovación  de  la  iglesia, 
sino  de  reacción  conservadora.  Y,  por  otro  lado,  están 
quienes  procuran  plasmar  una  nueva  forma  de  iglesia 
en  América  Latina.  Es  la  iglesia  de  los  pobres,  iglesia 
que  surge  del  pueblo.  Y así  como  los  sectores  que 
componen  éste  bregan  en  la  sociedad  por  alcanzar  me- 
jores niveles  de  participación  y relaciones  estructura- 
das más  democráticamente,  del  mismo  modo  en  aque- 
llos grupos  que  colaboran  en  este  proceso  de  renova- 
ción se  observa  la  formación  de  comunidades  donde 
el  pueblo,  además  de  celebrar  su  fe,  tiene  un  gusto  an- 
ticipado de  lo  que  puede  ser  la  participación  democrá- 
tica. Son  las  comunidades  eclesiales  de  base.1 : En 

12.  La  literatura  existente  sobre  este  tema  es  muy  vasta.  Nos  permiti- 
mos destacar  entre  la  producción  de  los  últimos  años  el  libro  edi- 
tado por  Pablo  Richard  y Guillermo  Meléndez:  La  Iglesia  de  los 
Pobres  en  América  Central.  San  José  de  Costa  Rica:  DEI;  1982. 
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ellas  el  pueblo  se  organiza,  se  conscientiza,  dice  su  pa- 
labra. En  ellas  estudia  la  Biblia,  se  reúne  para  orar 
y para  festejar.  En  ellas  va  creciendo  y madurando,  a 
través  de  un  diálogo  permanente  entre  lectura  de  la 
realidad  y lectura  de  la  Biblia,  entre  el  análisis  de  su 
situación  y su  propia  reflexión  teológica  sobre  esa  si- 
tuación. En  ellas  los  sectores  populares  de  cuño  cris- 
tiano toman  coraje  para  unir  sus  fuerzas  con  otros 
grupos  para  intentar  construir  el  Reino  de  Dios,  re- 
pública de  los  pobres. 

Eso  significa  una  toma  de  conciencia  de  que  el  pue- 
blo no  sólo  crece  en  número,  sino  también  en  estatu- 
ra, en  madurez.  Y así  va  aprendiendo  una  cosa  fun- 
damental, sólo  perceptible  para  los  ojos  de  la  fe:  que 
frente  al  poder  aparentemente  avasallador  de  los  gran- 
des, el  Espíritu  de  Dios  llena  de  coraje  a los  pobres 
y humildes,  quienes  en  su  sencillez  llegan  a descala- 
brar los  arrogantes  proyectos  de  aquéllos.  Es  lo  que 
podríamos  llamar  “la  razón  evangélica”.  Lo  que  San 
Pablo,  en  la  Ira.  Epístola  a los  Corintios  llama  la 
“locura  de  la  Cruz”.  Es  aquí  donde  la  fe  completa  y 
profundiza  el  análisis  de  la  realidad:  “Ante  lo  que 

hizo  Dios,  ¿no  se  vuelve  loca  la  sabiduría  de  este 
mundo?  Primero  Dios  manifestó  su  sabiduría,  y el 
mundo  no  reconoció  a Dios  en  las  obras  de  la  sabi- 
duría. Entonces  Dios  quiso  salvar  a los  que  creen 
por  medio  de  la  locura  que  predicamos.  (.  . .) 

En  efecto,  la  “locura”  de  Dios  es  más  sabia  que  la 
sabiduría  de  los  hombres;  y la  “debilidad”  de  Dios 
es  mucho  más  fuerte  que  la  fuerza  de  los  hombres. 
Hermanos,  fíjense  a quiénes  llamó  Dios.  Entre  us- 
tedes hay  pocos  hombres  cultos  según,  la  manera  de 
pensar;  pocos  hombres  poderosos  o que  vienen  de  fa- 
milias famosas.  Bien  se  puede  decir  que  Dios  ha  ele- 
gido a lo  que  el  mundo  tiene  por  necio,  con  el  fin  de 
avergonzar  a los  sabios;  y ha  escogido  lo  que  el  mun- 
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do  tiene  por  débil,  para  avergonzar  a los  fuertes.  Dios 
ha  elegido  a la  gente  común  y despreciada;  ha  elegido 
lo  que  no  es  nada  que  rebajar  a lo  que  es,  y así  nadie 
se  podrá  alabar  a sí  mismo  delante  de  Dios”  (I  Cor. 
1:  20-21;  25-29). 
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CAPITULO  IV 
Cristo  tomando  forma  en  la 
sociedad  y en  la  Iglesia 


En  el  desarrollo  de  nuestro  pensamiento  hemos  in- 
sistido, por  un  lado,  en  que  la  situación  donde  partici- 
pamos en  América  Latina  está  exigiendo  a los  cristia- 
nos y a las  iglesias  que  nuestras  posiciones  tradiciona- 
les sean  superadas:  nuestro  tiempo  no  condice  con  las 
actitudes  dogmáticas,  apologéticas  o académicas.  Es 
un  momento  de  la  historia  en  el  que  se  está  accedien- 
do a una  toma  de  conciencia  de  la  primacía  de  la  pra- 
xis. El  punto  de  partida  de  toda  reflexión  teológica  y 
de  organización  de  la  pastoral  es,  pues,  la  práctica  his- 
tórica de  las  comunidades  cristianas.  Sin  embargo, 
también  hemos  enfatizado  que  para  no  perder  el  rum- 
bo en  nuestro  caminar,  es  necesario  referirnos  cons- 
tantemente a aquellos  elementos  de  la  memoria  de  la 
comunidad  eclesial  que  indican  el  contenido  de  la 
fe  que  anima:  por  eso  fue  importante  dar  un  vistazo 
a aquellas  referencias  bíblicas  que  permiten  entender 
lo  que  significa  la  acción  pastoral.  Pero  las  mismas,  a 
su  vez,  deben  plasmarse  en  situaciones  concretéis, 
cambiantes,  que  pueden  ser  discernidas  a través  del 
análisis  conyuntural,  de  la  lectura  de  los  signos  de  los 
tiempos.  Esa  lectura  incide  sobre  la  conciencia  de  la 
comunidad  eclesial  y sobre  la  explicitación  del  conte- 
nido de  la  fe.  Pero,  a su  vez,  la  comunidad  eclesial, 
desde  su  perspectiva  de  fe,  y gracias  a la  fe,  llega  a te- 
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ner  una  comprensión  más  profunda  y global  de  la  si- 
tuación en  que  se  encuentra.  A la  acumulación  de  da- 
tos y a la  sistematización  de  los  mismos  que  nos  ofre- 
cen las  ciencias  sociales,  la  perspectiva  que  viene  de  la 
fe  agrega  la  indicación  de  la  acción  de  Dios,  de  los  ras- 
gos que  permiten  percibir  la  presencia  de  Jesucristo, 
del  Espíritu  Santo,  de  las  sendas  que  llevan  al  Reino 
en  medio  de  los  caminos  del  mundo. 

Marchar  por  las  mismas  es  acompañar  la  acción  de 
Dios.  Por  eso,  porque  El  llama  al  pueblo  a ser  su  co- 
laborador, su  ayudante  (cf.  II  Cor.  6:1),  es  urgen- 
te percibir  su  presencia  entre  nosotros,  para  unirnos  a 
su  obra.  Es  una  afirmación  central  del  pensamiento 
neotestamentario  que,  a partir  de  su  resurrección,  Je- 
sucristo toma  forma  tanto  en  la  sociedad  como  en  la 
comunidad  cristiana.  Dietrich  Bonhoeffer,  cuyos 
conceptos  en  este  sentido  recordamos  anteriormente, 
ha  reiterado  enfáticamente  esta  afirmación.  Ella  es 
decisiva  para  la  acción  comunitaria  de  la  iglesia,  para 
la  pastoral.  Teniendo  en  cuenta  este  carácter  de  la 
misma  conviene  aclarar  su  contenido. 

¿Qué  quiere  decir  que  Jesucristro  toma  forma  en  la 
sociedad:  ¿De  qué  manera  ello  está  ocurriendo  hoy 

entre  nosotros?  ¿Cómo  puede  la  fe  indicar  la  forma 
de  Jesucristo,  de  Jesús  de  Nazaret  resucitado,  entre 
esa  complejidad  enorme  de  la  historia  que  nos  toca  vi- 
vir? Para  intentar  responder  a estas  pregungas  mante- 
niendo la  tensión  necesaria  entre  las  exigencias  de  la 
encarnación,  la  Cruz,  y la  resurrección  de  Jesús,  el 
punto  de  referencia  tiene  que  ser  la  vida  misma  y las 
enseñanzas  del  Jesús  histórico.  La  encarnación  de 
Dios  en  Jesucristo  plantea  la  necesidad  de  evitar  to- 
da metafísica,  teoría  o abstracción  cuando  nos  refe- 
rimos a su  persona.  No  estamos  refiriéndonos  a con- 
ceptos etéreos,  sino  a una  persona  que  murió,  fue 
condenada  a morir  en  la  cruz,  y que  resucitó  con  su 
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cuerpo.  Por  lo  tanto,  cuando  se  indica  la  forma  que 
Jesús  está  tomando  en  la  sociedad,  hay  que  soslayar 
la  tentación  de  hacerlo  en  términos  espiritualistas, 
abstractos,  ideales.  La  encarnación  de  Dios  en  Jesu- 
cristo nos  conmina  a considerar  su  presencia  a través 
de  mediaciones  históricas  concretas. 

Del  mismo  modo,  la  realidad  de  la  cruz  que  Jes'us 
tuvo  que  sufrir,  nos  exige  ser  conscientes  de  que  la  pre- 
sencia de  Dios  en  el  mundo  no  se  da  de  manera  uní- 
voca, sino  en  realidades  marcadas  por  la  ambivalencia. 
En  efecto,  ¿cómo  se  puede  pensar  que  Dios  estuvo 
encamado  en  un  hombre  que  tuvo  que  padecer  una 
muerte  vergonzosa?  La  cruz  es  la  manifestación  de 
que  los  momentos  decisivos  para  el  desarrollo  de  la 
comunidad  de  la  fe  están  marcados  por  la  imprecisión 
y la  ausencia  de  claridad:  la  fe  puede  penetrar  en  esa 
ambivalencia  opaca,  yendo  más  allá  del  carácter  pro- 
saico de  la  vida  cotidiana,  para  percibir  aquellos  ele- 
mentos propios  de  la  acción  de  Dios  en  el  mundo  que 
fecundan  la  realidad  con  nuevas  perspectivas  históri- 
cas, más  propias  del  Reino  que  esa  fe  proclama.  Como 
lo  escribió  San  Pablo:  “Miren  que  ahora  vemos  como 
en  un  mal  espejo  y en  forma  confusa,  pero  entonces 
será  cara  a cara.  Ahora  solamente  conozco  en  parte, 
pero  entonces  le  conoceré  a él  (al  amor,  a Dios)  así 
como  él  me  conoce  a mi”  (I  Cor.  13:  12— 13a).  Esa 
ambivalencia  apareció  fuertemente  en  la  cruz  de  Je- 
sucristo. Pero  eso  sólo  fue  comprendido  a partir  de 
su  resurrección. 

La  experiencia  pascual  significa  a su  vez  que  esa 
presencia  de  Dios  en  el  mundo,  esa  forma  de  Jesucris- 
to en  la  historia  y en  la  sociedad,  que  se  da  a través  de 
mediaciones  históricas,  por  lo  tanto  ambivalentes,  no 
pueden  ser  consideradas  definitivas.  Así  como  la 
muerte  y el  túmulo  no  fueron  definitivos  para  Jesús, 
dado  que  no  consiguieron  aprisionarlo,  del  mismo 
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modo  hoy,  la  forma  que  Jesucristo  va  tomando  en 
medio  de  la  sociedad  y de  la  comunidad  cristiana,  no 
son  concluyentes.  Es  decir,  la  resurrección  significa 
que  no  hay  cosas  definitivas  sino  aquéllas  que  Dios 
propuso  como  tales.  Es  el  caso  de  su  Reino,  o de  la 
manera  cómo  juzgará  a las  naciones. 

Aquí,  entonces  volvemos  a la  vida  y las  enseñanzas 
de  Jesús.  Es  nuestra  referencia  para  discernir  su  for- 
ma presente  entre  nosotros  hoy.  Y esa  enseñanza 
(basada  en  su  vida)  es  paradójica:  por  un  lado,  señala 
que  su  forma  es  la  de  un  servidor:  es  el  claro  mensaje 
que  dejó  a sus  discípulos  la  noche  anterior  a su  muer- 
te, cuando  en  el  transcurso  de  la  última  cena  que  tuvo 
con  ellos,  tomó  la  palangana  y la  toalla  para  lavarles 
los  pies,  luego  de  lo  cual  les  aclaró:  “Entienden  us- 
tedes lo  que  he  hecho?  Ustedes  me  llaman:  el  Señor 
y el  Maestro.  Y dicen  verdad  porque  lo  soy.  * Si  yo, 
que  soy  el  Señor  y el  Maestro,  les  he  lavado  los  pies, 
también  ustedes  deben  lavarse  los  pies  unos  a otros. 
Les  he  dado  el  ejemplo,  para  que  ustedes  hagan  lo 
mismo  que  yo  les  he  hecho.  Porque  en  verdad  les  di- 
go: El  esclavo  no  es  más  que  su  amo,  y el  que  es  en- 
viado no  es  más  que  el  que  lo  envía”  (Juan  13:  13 
16).  Es  paradojal  esta  indicación  porque  afirma  que 
la  presencia  de  Jesús,  kyrios  y conductor  de  un  mo- 
vimiento histórico,  no  se  da  a través  de  manifestacio- 
nes de  poder,  sino  de  servidumbre  y humillación  de  sí 
mismo. 

Ese  carácter  paradójico  de  las  indicaciones  de  Jesús 
es  reiterado  cuando  tomamos  en  cuenta  su  enseñanza 
sobre  el  juicio  a las  naciones  (Mt.  25:  36—41).  Según 
la  misma,  el  Hijo  del  Hombre  (uno  de  los  títulos  me- 
siánicos  asignados  a Jesús  en  los  Evangelios  sinópti- 
cos, y que  él  mismo  aceptó:  cf.  Luc.  9:26)  separará  a 
los  escogidos  de  los  rechazados  de  acuerdo  a cómo 
unos  u otros  lo  hayan  servido.  . . a través  de  las  perso- 
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ñas  pobres,  marginadas,  débiles,  indigentes,  prisione- 
ros, los  que  en  nuestro  tiempo  son  considerados  como 
“los  condenados  de  la  tierra”.  O sea,  Jesucristo  apa- 
rece misteriosamente,  sacramentalmente,  entre  ellos. 
Benoit  Dumas  dice  que  el  rostro  de  los  pobres  de  nues- 
tro tiempo  es  el  rostro  desfigurado  del  ungido  de  Dios 
de  que  habla  el  profeta  en  el  capítulo  53  del  libro  de 
Isaís.1  El  Hijo  del  Hombre,  juez  todopoderoso,  esco- 
gió tomar  forma  en  la  historia  para  juzgar  a los  ricos, 
fuertes  y soberbios,  a través  de  los  más  pequeños  y 
débiles.  En  esta  enseñanza  Jesús  se  manifiesta  total- 
mente coherente  con  su  vida.  En  ella,  “Jesús  se  vuel- 
ca preferentemente  hacia  la  gente  sencilla,  los  humil- 
des, pobres,  enfermos,  inválidos,  pecadores  sin  or- 
gullo. En  cuanto  a los  demás,  sólo  reciben  su  men- 
saje en  la  medida  en  que  aceptan  un  Mesías  de  pro- 
cedencia humilde  y de  una  actividad  volcada  resuel- 
tamente hacia  el  pueblo.  La  corriente  mesiánica  que 
lleva  a Jesús  es  la  de  los  “pobres  de  Yavé”:  los  indi- 
gentes y los  oprimidos,  aquéllos  a quienes  su  situa- 
ción económica  y social  los  lleva  a cultivar  la  esperan- 
za del  Reino  y a un  deseo  total  de  justicia,  los  humil- 
des sujetos  a la  voluntad  de  Dios  y con  un  corazón 
dispuesto  a recibirlo”.2 

La  paradoja  real  (porque  no  es  sólo  de  lenguaje,  si- 
mo que  se  aprecia  a través  del  desarrollo  de  los  pro- 
cesos históricos)  consiste  en  que  los  mansos  y desam- 
parados son  quienes  se  encargan  una  y otra  vez  de  dar 
su  veredicto  a los  fuertes.3  Como  ejemplo,  basta  ci- 

1.  Véase  de  Benoit  H.  Dumas:  Los  Dos  Rostros  Alienados  de  la  Igle- 
sia Una.  Buenos  Aires:  Latinoamérica  Libros;  1971;  p.  33. 

2.  Ibid.,  p.  51. 

3.  “Jesús  afirma  que,  en  espera  de  su  manifestación  gloriosa,  el  Hijo 
del  Hombre  experimenta  un  modo  de  existencia  y de  presencia, 
muy  particular,  secreto  y misterioso.  Habrá  estado  misteriosamen- 
te presente  en  los  miserables,  en  sus  hermanos  hambrientos,  desnu- 
dos, enfermos,  prisioneros.  En  su  Parusía,  el  juez  trascendente,  el 
Hijo  del  Hombre,  de  Daniel  y Henoc  revelará  a todas  las  naciones 
congregadas  y agolpadas  a su  derecha  y a su  izquierda,  en  un  mis- 
terio de  dimensiones  cósmicas.  Ese  juez,  que  creen  ver  por  prime- 
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tar  entre  muchos  otros  de  la  actualidad  latinoameri- 
cana, el  caso  de  las  madres  de  la  Plaza  de  Mayo  en 
Buenos  Aires.  Durante  años,  jueves  por  la  tarde  tras 
jueves  por  la  tarde,  fueron  indefensas  a protestar  por 
la  violencia  desencadenada  por  el  gobierno  militar  so- 
bre sus  familias,  y a denunciar  la  desaparición  de  sus 
hijos  y/o  nietos.  Fueron  insultadas,  sometidas  a ru- 
dos tratos,  desconsideradas.  Eran  llamadas  “las  locas 
de  la  Plaza  de  Mayo”.  No  obstante,  con  su  empeci- 
mamiento  (nacido  de  su  flaqueza)  apelaron  a la  con- 
ciencia de  vastos  sectores  de  la  población  argentina. 
Luego  de  la  guerra  de  las  Malvinas,  ese  grupo  se  trans- 
formó en  el  juez  inexorable  de  los  arrogantes  milita- 
res que  por  siete  años  aterrorizaron  Argentina.  Una 
vez  más,  como  en  el  cántico  de  María,  el  Señor  derri- 
ba a los  poderosos  de  sus  tronos  y ensalza  a los  humil- 
des (Luc.  1:  53).  Pero,  lo  que  importa  señalar  aquí 
es  que  la  mediación  histórica  que  desencadenó  este 
cambio  en  Argentina  pasó  a través  de  aquellas  muje- 
res pobres  y desvalidas,  que  encarnaban  con  su  pro- 
testa el  clamor  que  los  oprimidos  de  su  país  que- 
rían expresar  y no  se  atrevían  a hacerlo. 

Jesucristo  tomando  forma  en  la  historia  significa 
que  está  acercándose  como  juez  entre  los  menestero- 
sos y desvalidos.  La  reflexión  sobre  la  orientación 
pastoral,  tomando  en  cuenta  los  signos  de  los  tiem- 
pos, necesita  discernir  entre  los  pobres  cómo  Jesucris- 
to, servidor  y juez , va  tomando  forma  entre  las  cam- 
biantes circunstancias  del  proceso  social. 

Pero,  Jesucristo  toma  forma  también  en  la  iglesia. 

ra  vez,  los  hombres  lo  han  encontrado  desde  mucho  tiempo  antes, 
a lo  largo  de  su  vida  cotidiana.  Y ese  misterio,  lo  conocerán  sola- 
mente cuando  ya  sea  demasiado  tarde,  cuando  ya  hayan  sido  juz- 
gados y clasificados  a la  derecha  o la  izquierda.  Tanto  los  elegidos 
como  los  reprobados,  preguntarán  con  la  mayor  sorpresa:  “Pero, 
¿cuándo  te  vimos  hambriento?,  y el  juez  responderá  a los  elegidos: 
“Cada  vez  que  ustedes  sirvieron  a uno  de  estos  mis  hermanos  más 
pequeños,  a Mi  me  sirvieron”.  In  Théo  Preiss:  La  Vie  en  Christ. 
Neuchátei:  Delachaur  et  Niestlé;p.  81 — 82. 
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Entre  los  muchos  pasajes  del  Nuevo  Testamento,  uno 
de  los  más  importantes  es  aquel  viejo  himno  de  las 
primitivas  comunidades  cristianas,  recogido  por  San 
Pablo  en  la  Epístola  que  envió  a los  Filipenses,  cuan- 
do les  escribió: 

Tengan  entre  ustedes  los  mismos  sufrimientos  que 
tuvo 

Cristo  Jesús:  El  que  era  de  condición  divina,  no  se 
aferró  celoso  a su  igualdad  con  Dios,  sino  que  se 
rebajó  a sí  mismo  hasta  ya  no  ser  nada, 

tomando  la  condición  de  esclavo,  y llegó  a ser 
semejante  a los  hombres. 

Habiéndose  comportado  como  hombre,  se  humilló, 
y se  hizo  obediente  hasta  la  muerte  —y  muerte  en 
una  cruz— 

Por  eso  Dios  lo  engrandeció 
y le  concedió  El  nombre  que  está  sobre  todo  nombre, 
para  que  ante  el  Nombre  de  Jesús  todos  se  arrodillen 
en  los  cielos, 

en  la  tierra  y entre  los  muertos. 

Y toda  lengua  proclame  que  Jesucristo  es  el  Señor, 
para  la  gloria  de  Dios  Padre  (Fil.  2:5—11). 


Pablo  se  dirigió  a la  comunidad  de  Filipos,  posible- 
mente aquélla  que  estaba  más  cerca  de  su  corazón. 
Le  propuso  a sus  miembros  que  se  estructurasen,  que 
tomasen  la  forma,  según  “los  mismos  sufrimentos” 
de  Jesucristo.  Ellos  se  resumen  en  la  cruz,  mas  el 
himno  que  transcribió  inmediatamente  los  explicita. 
Al  igual  que  Jesucristo,  Hijo  de  Dios,  no  hizo  de  su 
origen  un  motivo  para  colocarse  por  encima  del  resto 
de  los  seres  humanos,  la  comunidad  cristiana  (la  Igle- 
sia) debe  orientar  su  manera  de  ser  y su  acción  a tra- 
vés de  un  proceso  de  auto— humillación  e identifica- 
ción con  quienes  sufren  y padecen  opresión.  De  es- 
te modo  en  la  Iglesia  se  lleva  a cabo  un  proceso  me- 
diante el  cual  el  carácter  de  Siervo  Sufridor  de  Cristo 
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comienza  a ser  manifestado,  testimoniado  por  la  co- 
munidad de  creyentes.  La  forma  de  Jesucristo  no  es 
la  de  un  poder  agresivo  y arrogante,  sino  la  de  quienes 
sirven  a los  más  pobres. 

Cuando  comencé  mis  estudios  de  teología  fue  Ri- 
chard Shaull  quien  me  ayudó  a comprender  este  con- 
cepto. Fue  invitado  a dar  un  curso  breve  a la  Facul- 
tad Evangélica  de  Teología  de  Buenos  Aires.  Eso  ocu- 
rrió pocas  semanas  después  de  la  muerte  de  Eva  Pe- 
rón, cuya  influencia  sobre  las  masas  populares  de  Ar- 
gentina aún  se  mantiene  viva.  Como  todos  los  visi- 
tantes que  daban  cursos  en  la  Facultad,  también 
Shaull  recibió  una  invitación  para  predicar  en  la  capi- 
lla a los  estudiantes.  En  esa  ocasión  su  texto  fue  pre- 
cisamente este  de  la  epístola  a los  Filipenses.  ¿Cuál 
no  sería  nuestra  sorpresa  cuando  Shaull,  planteando 
la  pregunta  sobre  quién  había  estado  dando  cuenta  de 
ese  espíritu  de  Cristo  en  Argentina  durante  aquellos 
tiempos,  con  la  firmeza  profética  que  le  es  propia,  in- 
dicó: “Ciertamente  que  no  fueron  las  iglesias.  En  el 
panorama  argentino  quien  parece  haber  seguido  ese 
camino  es  Eva  Perón”.  Para  algunos  fue  escándalo. 
Para  otros  fue  descubrimiento.  El  pensamiento  de 
Shaull,  influenciado  por  el  de  Dietrich  Bonhoeffer, 
concebía  la  iglesia  como  Cristo  siendo  conformado 
entre  quienes  componen  la  sociedad  humana.  Años 
más  tarde,  analizando  la  situación  que  emergía  allá 
por  la  década  del  ‘60,  ya  marcada  por  procesos  que 
apuntaban  hacia  situaciones  de  deshumanización  en 
la  historia,  entre  las  cuáles  hay  que  mencionar  la  pér- 
dida de  la  conciencia  comunitaria  entre  los  seres  hu- 
manos, incluyendo  aquellos  que  están  en  las  iglesias, 
llegó  a escribir  que  el  sentido  de  la  acción  de  la  Igle- 
sia en  el  mundo  aparece  cuando  —como  Jesucristo— 
abandona  sus  prerrogativas  y se  une  solidariamente 
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a quienes  son  portadores  de  una  realidad  nueva  en  la 
historia,  verbi  gratia:  los  pobres  y oprimidos.4 

Cuando  Jesucristo  toma  forma  en  la  vida  de  la 
Iglesia,  ésta  ya  no  puede  hacer  de  sí  misma  (sus 
estructuras,  instituciones,  programas,  autoridades, 
etc.)  el  foco  de  su  atención.  Cuando  Jesucristo  for- 
ma la  Iglesia,  entonces  su  acción  se  orienta  para  la 
vida  de  quienes  están  participando  en  los  procesos 
de  la  historia.  En  vez  de  una  Iglesia  centrada  y lar- 
vada  sobre  sí  misma,  tenemos  una  Iglesia  que  sirve 
en  las  fronteras  del  mundo.  La  proclamación  del 
Reino  de  Dios,  el  anuncio  de  la  buena  noticia  a los 
pobres,  no  se  lleva  a cabo  entre  los  burgueses  y los 
ricos,  sino  allí  mismo  donde  están  los  pobres. 

Para  afirmar  estos  conceptos  vamos  a continuación  a 
reflexionar  sobre  tres  elementos  necesarios  para  que, 
la  acción  pastoral  acompañe  el  modo  como  hoy  Jesú- 
cristo  va  tomando  forma  en  la  sociedad  y en  la  igle- 
sia ante  los  ojos  de  la  comunidad  de  creyentes. 


LA  OPCION  FUNDAMENTAL 

Como  fue  señalado  previamente,5  la  vocación  para 
ser  pastor  según  la  Biblia  no  tiene  solamente  una  di- 

4.  Véase  de  Richard  Shaull:  La  Forma  de  la  Iglesia  en  la  Nueva  Diás- 
pora,  en  Cristianismo  y Sociedad,  Año  II,  No.  6,  pp.  3—17.  Espe- 
cialmente la  siguiente  cita:  “La  comunidad  de  creyentes,  tal  co- 
mo se  la  concibe  ahora,  tiende  a obstaculizar  el  desarrollo  de  una 
preocupación  total  por  el  hombre,  a quien  el  Evangelio  se  dirige. 
Así  lo  expresó  Christoph  Blumhardt  en  una  carta  a su  yerno,  en  su 
bautismo:  “Cristo  se  identificó  mediante  el  espíritu  con  los  peca- 
dores; en  el  bautismo  de  la  iglesia,  nosotros,  en  el  mismo  espíritu, 
nos  separamos  de  ellos.  “Nuestra  tendencia  es  buscar  la  presen- 
cia de  la  gracia  únicamente  dentro  de  la  iglesia,  en  lugar  de  seña- 
lar a los  hombres  su  acción  en  el  mundo;  y mientras  tanto  nuestra 
vida  en  la  communio  sanctorum  no  tiene  como  resultado  esa  total 
preocupación  por  anunciar  el  Evangelio  al  mundo  entero,  y su  pro- 
clamación a todas  las  razas,  clases  y grupos  de  nuestra  sociedad, 
hecho  inherente  al  Evangelio  mismo”  (pp.  15 — 16). 

5.  Véase  Cap.  II,  cuando  nos  referimos  a la  relación  entre  el  concepto 
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mensión  religiosa,  sino  también  política,  a la  que  la 
religiosa  está  íntimamente  relacionada.  Es  una  voca- 
ción que  se  plantea  para  la  comunidad  de  la  fe,  pue- 
blo itinerante,  que  está  llamada  a abrir  sendas  hacia  el 
Reino  de  Dios.  La  pastoral,  por  lo  tanto,  debe  ser 
formulada  entre  otras  cosas  en  el  contexto  de  conflic- 
tos y tensiones  de  carácter  político:  no  puede  esca- 
par a ellos.  Es  en  contextos  de  esta  índole  que  va 
desarrollándose  una  nueva  forma  de  ser  iglesia  en 
América  Latina.  Ella  transciende  a los  confesionalis- 
mos  que  hemos  heredado.  Su  definición  no  se  da  en 
tomo  a dogmas,  sino  en  relación  a ese  nuevo  sujeto 
histórico  que  ha  irrumpido  vigorosamente  en  la  esce- 
na latinoamericana:  las  capas  sociales  populares,  los 
pobres  de  nuestra  sociedad. 

El  pueblo  cristiano  que  se  reúne  en  la  comunidad 
está  llamado  a ser  pastor,  acompañante  de  las  masas 
populares  de  nuestros  países.  Esta  opción  está  siendo  to- 
mada en  diferentes  situaciones,  entre  las  que  merece  ser 
citada  las  de  los  países  centroamericanos.  Pablo  Ri- 
chard y Guillermo  Meléndez,  refiriéndose  a cómo  ha  si- 
do asumida  en  El  Salvador,  indican  que  ello  fue  fruto 
del  creciente  contacto  de  los  cristianos  con  los  núcleos 
organizados  del  pueblo  que  actúan  de  diversas  maneras 
en  favor  de  un  cambio  fundamental  en  ese  país.  O sea, 
hablando  con  conceptos  desarrollados  más  arriba,  el  dis- 
cernimiento de  los  signos  de  los  tiempos  llevó  a las  co- 
munidades a comprender  cómo  Jesucristo  estaba  tam- 
bién tomando  forma  en  la  sociedad  salvadoreña,  có- 
mo estaba  trazando  surcos  hacia  situaciones  inéditas, 
impulsado  por  la  acción  de  su  Espíritu  moviéndose 
entre  el  pueblo.  Y,  a su  vez,  llevó  a las  mismas  comu- 
nidades a la  convicción  de  que  debían  incorporarse  a 
esa  marcha  popular,  sirviéndola  y alentándola,  parti- 
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bíblico  de  pastor  y sus  consecuencias  para  la  formulación  de  la 
pastoral. 


cipando  en  ella  de  modo  solidario.  El  contacto  con 
los  sectores  populares  organizados  provocó  un  proce- 
so de  concientización  entre  los  cristianos.  Y,  por 
eso  mismo,  señalan  que:  “Este  proceso  hizo 

madurar  el  concepto  de  una  Iglesia  que  nace  del  pue- 
blo, concepto  que  a muchos  sonaba  como  algo  extra- 
ño y hasta  peligroso,  que  otros  identificaban  como 
un  movimiento  más  dentro  de  la  Iglesia  (como  los 
cursillistas  y los  carismáticos)  o que  algunos  imagi- 
naban como  un  medio  más  de  control  de  la  partici- 
pación del  laico  a través  de  sacerdotes  y religiosos. 
Sin  embargo,  se  trataba  de  la  misma  y única  Iglesia 
salvadoreña,  sólo  que  convertida  desde  y por  los  po- 
bres, y que  estaría  metida  muy  de  lleno  dentro  de  la 
lucha  por  la  liberación.  De  allí  que  en  todas  las  orga- 
nizaciones populares  haya  cristianos  y de  que  en  cada 
comunidad  cristiana  haya  cristianos  que  participan  en 
las  organizaciones  populares.  Lo  más  importante  de 
este  proceso  es  que  la  Iglesia  salvadoreña  descubrió  la 
revolución  como  espacio  de  evangelización,  como  es- 
pacio teológico,  de  conversión,  de  ecumenismo  y de 
encuentro  con  los  creyentes.  En  efecto,  la  lucha  revo- 
lucionaria hizo  sentir  a los  sacerdotes,  a los  religiosos, 
a los  servidores  de  la  comunidad  y a las  comunidades 
mismas  el  paso  de  Dios  por  su  pueblo  y cómo  la  revo- 
lución popular  evangeliza  porque  el  pobre  es  evangeli- 
zador”.6 

A través  de  esta  evolución  la  Iglesia  salvadoreña 
adoptó  una  actitud  de  pastor  con  relación  al  pueblo, 
lo  que  puede  ser  advertido  mediante  la  manera  cómo 
pretendió  servir  a los  pobres  de  ese  pueblo.7  La  op- 

6.  Pablo  Richard  y Guillermo  Meléndez  (edits.):  La  Iglesia  de  los 
Pobres  en  América  Central:  San  José  de  Costa  Rica:  DEI;  1982; 
pp.99 — 100. 

7.  Pablo  Richard  y Guillermo  Meléndez  agregan:  “Por  todo  esto  es 
que  decimos  que  la  Iglesia  salvadoreña  ha  sentido  el  paso  de  Dios  por 
su  pueblo.  La  revolución  le  hizo  recobrar  su  identidad,  salir  de  su 
prostitución,  purificarse  en  el  crisol  de  la  persecución  y del  martirio. 
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ción  pastoral  que  asumió  fue  la  de  seguir  al  “buen 
pastor”.  Esto  nos  lleva  nuevamente,  desde  la  realidad 
y la  práctica  eclesial,  al  texto  bíblico.  En  el  capítulo 
10  de  San  Juan,  asumiendo  el  mensaje  del  capítulo  34 
del  profeta  ezeq’uiel,  Jesús  se  declara  “el  buen  pas- 
tor”, y define  su  función  de  la  siguiente  manera:  es 
quien  tiene  comunicación  franca  y directa  con  el 
pueblo,  para  dar  a éste  vida  en  abundancia  (Juan 
10:10).  En  cambio,  aquellos  que  se  relacionan  con  el 
pueblo  por  medio  de  vías  tortuosas  (quienes  no  en- 
tran al  corred  de  las  ovejas  por  la  puerta,  sino  por  otra 
parte)  son  ladrones  y asaltantes  que  procuran  apro- 
vecharse del  pueblo.  “Pero  el  pastor  de  las  ovejas  en- 
tra por  la  puerta”  (Juan  10:2),  y las  ovejas  reconocen 
su  voz  como  aquella  invocación  amiga  que  las  guía  y 
conduce  a buenos  prados.  El  buen  pastor  no  deja  a 
las  ovejas  como  presas  de  las  fieras  y saltimbanquis: 
no  es  como  aquellos  pseudo  pastores  preocupados 
más  en  sí  mismos  que  en  el  bienestar  del  rebaño 
(Ezeq.  34:9).  El  buen  pastor  camina  al  frente  de  sus 
ovejas  y éstas  lo  siguen  (Juan  10:4—5).  En  cambio  a 
los  malos  pastores,  según  lo  que  dijo  Jesús,  no  los  se- 
guirán: “más  bien  huirán  de  él  porque  desconocen  la 
voz  del  extraño”  (Juan  10:5).  Los  discípulos  no  en- 
tendieron lo  que  les  quería  decir  Jesús.  Del  mismo 
modo,  también  a veces  las  iglesias  no  entienden  que, 
hasta  que  lleguen  a tener  un  verdadero  contacto  con 
pueblo  y lo  sirvan,  hasta  que  lleguen  a tener  con  él 
esta  íntima  y entrañable  relación  que  se  establece  en- 
tre el  pastor  y sus  ovejas,  no  van  a ser  aceptadas  por 
los  sectores  populares. 

El  contenido  de  esta  relación  pone  de  manifiesto 
por  un  lado,  que  la  conciencia  del  pastor  está  inten- 
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Por  eso  los  poderosos  y de  espíritu  mundano  la  marcaron  y señala- 
ron, la  acusaron  de  quitar  la  fe  y las  tradiciones,  y basta  hablaron 
de  una  Iglesia  paralela  y antijerárquica”. Op.  Cit.,  p.  100. 


cionada  por  la  existencia  del  rebaño,  y que  la  seguri- 
dad de  éste  viene  en  un  primer  momento  de  la  firme- 
za de  su  conductor,  de  su  capacidad  para  ir  por  sendas 
que  ayudan  a vivir  a las  ovejas.  De  la  misma  manera, 
cuando  la  comunidad  pone  en  un  nivel  de  mayor  im- 
portancia a sus  propias  actividades  que  los  intereses 
de  aquéllos  que  está  llamada  a servir  y a acompañar, 
estos  últimos  la  rechazan.  A menos  que  la  comuni- 
dad asuma  la  conciencia  del  pueblo,  Cristo  no  co- 
mienza a tomar  la  forma  del  “buen  pastor”  entre 
quienes  confiesan  su  nombre.  Si  esto  no  ocurre,  los 
sectores  populares,  conscientes  de  que  han  sido  mani- 
pulados y explotados  por  muchos  que  se  declararon 
sus  amigos  para  aprovecharse  del  pueblo,  van  a sos- 
pechar y poner  distancia  entre  sí  y esos  elementos  en 
quienes  no  reconocen  a Jesucristo,  el  “buen  pastor”. 

.Jesús  mismo  habló  de  esta  diferencia  la  cualitati- 
va entre  él  y los  malos  pastores:  “Todos  los  que  vinie- 
ron antes  que  yo  —dijo—  son  ladrones  y malhechores; 
pero  las  ovejas  no  les  hicieron  caso.  Y o soy  la  puerta. 
El  que  entra  por  mí  está  a salvo.  Circula  libremente  y 
encuentra  alimento.  El  ladrón  entra  solamente  a ro- 
bar, a matar  y destruir.  Pero  yo  vine  para  que  tengan 
vida  y la  tengan  en  abundancia”  (Juan  10:8  — 10). 

Este  pasaje  que  se  acaba  de  citar  precisa  la  opción 
de  la  pastoral:  es  para  abrir  al  pueblo  un  espacio  (para 
que  pase  por  “la  puerta”)  en  medio  de  sus  luchas  en 
la  historia,  en  el  que  le  sea  posible  tener  libertad  y sa- 
tisfacer sus  necesidades  básicas  (en  el  que  “circula  li- 
bremente y encuentra  alimento”).  Libertad  y pan 
son  dos  aspiraciones  profundas  en  la  vida  de  los  po- 
bres. Por  eso  mismo,  cuando  Jesús  llegó  con  un  men- 
saje de  liberación,  que  le  permitió  al  pueblo  sufrido 
de  Galilea  y de  otras  partes  de  Palestina  comprender 
que  podían  sacudir  el  yugo  opresor  que  la  alianza 
constituida  por  el  Sanedrín,  las  fuerzas  de  Herodes  y 
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del  imperio  romano,  le  imponía  sus  palabras  de  pro- 
mesas efectivas  de  libertad  fueron  comprendidas  co- 
mo un  evangelio,  como  una  verdadera  buena  noticia. 
Es  así  que  el  pueblo  reconoce  la  voz  del  pastor  en  me- 
dio de  sus  peripecias. 

También,  cuando  dio  de  comer  a las  multitudes, 
saciando  el  hambre  de  muchos  y enseñando  a través 
de  hechos  que  el  bienestar  en  la  vida  se  logra  compar- 
tiendo antes  que  atesorando,  los  que  esperaban  justi- 
cia comprendieron  que  la  palabra  de  Jesús  no  era  va- 
na, que  tenía  una  sustancia,  una  base  en  su  propia 
práctica.  Tenía  autoridad,  “no  hablaba  como  los  es- 
cribas”: en  efecto,  su  comportamiento  no  era  compa- 
rable al  de  los  asalariados,  esos  mercenarios  preocu- 
pados con  la  paga  que  recibirán  al  fin  de  sus  funcio- 
nes, pero  no  con  el  valor  de  la  tarea  y el  significado  de 
la  misma  para  el  pueblo.  Por  eso,  los  asalariados  que 
no  tienen  conciencia  de  la  vida  del  pueblo,  cuando  lle- 
ga la  hora  del  peligro,  “huyen,  abandonando  a las  ove- 
jas, y el  lobo  las  agarra  y las  dispersa,  porque  no  es 
más  que  un  asalariado  y no  le  importa  las  ovejas” 
(Juan  10:12—13).  En  cambio,  el  Buen  Pastor  “da  su 
vida  por  las  ovejas”  (Juan  10:  11). 

O sea,  la  función  pastoral  en  su  opción  fundamen- 
tal en  favor  de  la  vida  abundante  para  el  pueblo,  ade- 
más de  solidarizarse  con  éste  en  sus  luchas,  supone 
asumir  también  una  posición  de  denuncia  de  quiénes 
lo  explotan,  lo  manipulan  y lo  traicionan.  En  Améri- 
ca Latina  esta  posición  ha  existido  entre  sectores  mi- 
noritarios de  las  iglesias.  Sin  embargo,  durante  el  co- 
rrer de  las  últimas  dos  décadas  el  volumen  social  de 
estos  sectores  se  ha  ampliado  notablemente.  Y,  así 
como  las  ovejas  reconocen  la  voz  del  buen  pastor, 
también  la  credibilidad  de  las  iglesias  ha  crecido  mani- 
fiestamente entre  los  sectores  populares.  El  martirio 
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de  muchos  cristianos  es  garantía  de  esta  nueva  expre- 
sión de  la  iglesia  en  América  Latina. 

LA  OPCION  POR  LOS  POBRES 

La  lectura  de  los  Evangelios,  especialmente  la  de 
los  Sinópticos,  da  evidencia  claras  de  que  a través  de  su 
ministerio,  Jesús  optó  por  los  pobres.  No  se  trató  de 
una  opción  “preferencial”.  Simplemente,  se  puso  de 
su  lado.  Sólo  así  se  explican  sus  duras  palabras  a los 
ricos  (ef.  Lucas  6:  24—26),  sus  exigencias  radicales  a 
los  mismos  (Luc.  18:  18—34),  su  ironía  aplastante 
con  relación  a la  dificultad  total  que  tiene  un  rico  pa- 
ra entrar  en  el  Reino  de  Dios  (“es  más  fácil  para  un 
camello  que  pase  por  el  ojo  de  una  aguja  que  para  un 
rico  entrar  en  el  Reino  de  Dios”  — Luc.  18:  25).  Sólo 
si  por  la  gracia  de  Dios  el  corazón  y el  comportamien- 
to del  rico  cambiasen,  o —dicho  de  otro  modo  — si  el 
rico  dejara  de  ser  rico,  podrá  salivarse  (Luc.  18:  27). 
Es  indiscutible,  por  lo  tanto,  la  opción  de  Jesús  por 
los  pobres.  Por  eso,  su  pailabra  paira  ellos  es  una  bue- 
na noticia.  Para  los  ricos,  en  cambio,  es  una  exigencia 
severa  para  arrepentirse  y cambiar  de  vida  (“Vende 
todo  lo  que  tienes,  reparte  el  dinero  a los  pobres,  ten- 
drás tesoro  en  el  cielo;  después  ven  y sígueme”).  Los 
pobres,  entre  tanto,  como  pobres  reciben  el  Reino 
(Luc.  6:  20).  Por  esa  razón  pueden  sentirse  felices 
( makarios  = bienaventurados). 

Jesús  plantea  la  necesidad  de  la  conversión  tanto  al 
pobre  como  al  rico.  Si  a éste,  como  señalamos  recién, 
le  exige  el  arrepentimiento  como  punto  de  partida  pa- 
ra comenzar  una  nueva  vida  en  la  que  la  generosidad  y 
la  capacidad  de  compartir  van  a predominar,  Jesús 
llama  al  pobre  a una  conversión  diferente.  Ella  con- 
siste, por  un  lado,  en  superar  el  miedo  que  tanto  ca- 
racteriza a los  pobres  frente  a sus  opresores.  Es 
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un  llamado  a tener  fe,  en  primer  lugar.  En  efecto, 
Jesús  opone  la  fe  al  miedo:  los  discípulos  son  “hom- 
bres de  poca  fe”  porque  tienen  miedo  (Mt.  8:23—27, 
Mt.  14:  27—33).  Cuando  los  pobres  superan  el  mie- 
do, comienzan  a manifestar  a través  de  su  práctica  his- 
tórica los  signos  que  marcan  la  proximidad  del  Reino 
de  Dios  y su  justicia.  Tener  fe  es  mirar  para  adelan- 
te, poseer  el  valor  para  enfrentar  situaciones  crucia- 
les y decisivas.  Y,  por  otro  lado,  ese  llamado  de  con- 
versión al  pobre  es  —en  segundo  lugar^-  para  que 
obedezca  la  voluntad  de  Dios,  que  procura  hacer  pre- 
valecer el  amor  y la  justicia.  Ó sea,  el  hecho  de  ser 
pobres  no  es  sinónimo  de  una  vida  recta  ante  los  ojos 
de  Dios.  También  el  pobre  está  llamado  a “nacer  de 
nuevo”.  No  obstante,  porque  sufre  injusticia,  opre- 
sión y violencia  por  parte  de  ricos  y poderosos,  Dios 
le  da  el  privilegio  de  ser  heredero  de  su  Reino  de  jus- 
ticia, de  libertad  y de  paz. 

Esta  opción  por  los  pobres  también  es  clara  en  to- 
dos los  escritos  del  Nuevo  Testamento,  alcanzando 
una  intensidad  muy  grande  en  la  carta  de  Santiago,  se- 
gún la  cual  en  la  comunidad  cristiana  no  deben  existir 
diferencias  de  consideración  entre  ricos  y pobres.  La 
opción  de  Dios  por  estos  es  patente:  “Miren,  herma- 
nos, ¿acaso  no  escogió  Dios  a los  pobres  de  este  mun- 
do para  hacerlos  ricos  en  la  fe?  ¿No  será  para  ellos  el 
reino  que  prometió  a quienes  lo  aman?”  (Sant.  2:  5). 
Por  eso,  la  Iglesia  aceptable  a los  ojos  de  Dios  es  la 
que,  siendo  pobre,  tiene  una  riqueza  espiritual  que  se 
manifiesta  en  aquellos  difíciles  momentos  de  prueba, 
cuando  a pesar  de  todos  los  aprietos  que  debe  enfren- 
tar, continúa  siendo  fiel  al  Señor  (Apoc.  2:  8—11). 

La  opción  fundamental  de  la  pastoral,  del  pueblo 
peregrino  que  camina  hacia  el  Reino  por  las  puertas 
del  mundo,  sólo  llega  a ser  concreta  cuando  es  acom- 
pañada por  la  opción  en  favor  de  los  pobres.  En  efec- 
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to,  son  éstos  quienes  ven  su  vida  cada  vez  más  dismi- 
nuida, deteriorada,  descalificada.  Cuando  el  produc- 
to bruto  latinoamericano  baja,  no  son  los  ricos  quie- 
nes sufren,  sino  los  pobres.  La  posibilidad  de  vida  pa- 
ra ellos  se  va  disipando.  De  ahí  que  la  Iglesia  tenga 
que  optar  por  ellos.  Esa  fue  la  opción  de  Jesús  y de 
las  comunidades  neotestamentarias.  Esa  es  la  op- 
ción del  pueblo  de  la  fe.  Esto  sólo  será  reconocido 
en  la  Iglesia  cuando  ésta  a su  vez  acredite  en  la  pre- 
sencia sacramental,  misteriosa,  de  Jesucristo  entre 
los  desheredados  y oprimidos. 

Infelizmente,  salvo  excepciones,  la  historia  de  la 
Iglesia  desde  hace  más  de  quince  siglos,  da  eviden- 
cia de  un  cisma  entre  la  institución  eclesiástica  y los 
pobres.  Eso  llevó  a Benoit  Dumas  a indicar  una  doble 
alienación  de  la  Iglesia.  “Confesamos  la  unidad  de  la 
Iglesia,  pero  una  unidad  alienada  mientras  esos  dos 
rostros  no  tiendan  a formar  el  único  rostro  de  la  úni- 
ca Esposa.  De  un  lado,  el  Cuerpo  instituido;  del 
otro  las  masas  sufrientes  con  las  que  Cristo  se  ha  iden- 
tificado. Si  la  coincidencia  no  se  realiza,  Cristo  se 
encuentra  dividido  en  sus  dos  maneras  de  darse  al 
mundo,  y la  Iglesia  alienada,  en  el  sentido  fuerte  de 
ser  ajena  a sí  misma,  de  estar  fuera  de  sí  misma,  de  su 
ser  profundo ”8 . 

“En  esta  perspectiva,  el  dinamismo  de  la  Iglesia  que 
constituye  su  unidad,  encontrándose  y develándose 

8.  Un  claro  ejemplo  de  este  tipo  de  buen  pastor  fue  en  los  primeros 
tiempos  de  la  colonización  española  de  América  Latina,  Fray  Bar- 
tolomé de  las  Casas,  amigo  de  los  indios,  hermano  de  los  oprimi- 
dos. Otro  claro  ejemplo  en  nuestro  tiemnn  fue  Oscar  Romero,  de 
quien  Pablo  Richard  y Guillermo  Meléndez  señalan  “Poco  a poco 
Monseñor  se  constituyó  en  la  voz  de  los  sin  voz.  A pesar  de  su 
gran  duración,  su  homilía  dominical  se  convirtió  en  el  programa 
radiofónico  de  mayor  audiencia  en  El  Salvador.  En  los  últimos 
meses  de  su  vida,  sus  homilías  también  se  escucharon  en  muchos 
otros  países  latinoamericanos  y del  mundo”.  Op.  Cit.,  p.  102.  Co- 
mo pastor,  también  señaló  con  alegría  los  signos  de  esperanza  que 
surgían  para  el  pueblo,  como  ocurrió  en  ocasión  de  la  formación 
de  la  Coordinadora  Revolucionaria  de  Masas,  paso  importante  da- 
do por  el  pueblo  salvadoreño  en  el  camino  hacia  su  liberación. 
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a sí  misma,  es  el  siguiente:  la  Iglesia  se  desaliena,  en- 
tra en  sí  misma,  si  reduce  la  heterogeneidad  y dife- 
rencia entre  sus  dos  rostros.  Pues  una  como  es,  de- 
be presentar  un  único  rostro.  En  la  medida  en  que  di- 
cho encuentro  no  se  haya  realizado,  la  Iglesia  no  es- 
tá totalmente  en  la  Iglesia: 

mientras  los  pobres  que  esperan  su  liberación  no  se- 
pan nombrar  a Jesucristo  ni  reconocerlo  en  su  cuerpo 
visible  comprometido  junto  a ellos:  mientras  los 
que  esperan  en  Jesucristo  y lo  nombran  no  sepan  en- 
contrarlo, nombrarlo  y esperarlo  en  la  liberación  de 
los  pobres. 

Lo  mismo  sucede  con  el  sacrificio.  La  Iglesia  lo 
ofrece.  Las  multitudes  desheredadas  lo  viven.  El 
sacrificio  está  alienado;  no  el  de  Jesús  —perfecto  y con- 
sumado de  una  vez  por  todas—  sino  el  que  la  Iglesia 
celebra: 

mientras  los  pobres  que  lo  viven  no  puedan  ver  en  él 
ni  nombrar  la  fuente  de  su  vida  y de  su  liberación; 
mientras  la  Iglesia  que  lo  celebra  no  encuentra  en  él 
la  fuerza  necesaria  para  liberar  a Jesús  de  la  pasión 
que  sufre  en  las  masas  oprimidas,  el  sacrificio  está 
alienado”.9 

Una  Iglesia  que  opta  por  los  pobres,  con  miras  a 
que  Cristo  tome  forma  en  ella,  es  la  que  se  anonada  a 
sí  misma  y se  vacía  (kénosis)  en  la  lucha  de  los  po- 
bres. Esta,  hoy  en  América  Latina,  alcanza  ribetes 
dramáticos:  es  lo  que  se  percibe  que  ocurre  a los  in- 
dígenas guatemaltecos,  sometidos  a una  violencia  ge- 
nocida. O lo  que  les  está  pasando  a los  habitantes  del 
Nordeste  brasileño,  cuya  miseria  creciente  es  explica- 
da por  la  sequía  casi  permanente:  es  verdad  que  no 
llueve,  pero  su  pobreza  conviene  a los  grandes  señores 

9.  Benoit  Dumas:  Op.  Cit.,  p.  19 — 20. 
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de  la  región.  Es  también  lo  que  sucede  a todos  los 
pobres  de  América  Latina:  la  tremenda  deuda  extema 
contraída  por  los  gobiernos  de  la  región  pesa  mucho 
más  sobre  los  humildes  y menesterosos  que  sobre  los 
pudientes  y poderosos.  Optar  por  los  pobres  significa 
denunciar  esta  situación  y sus  responsables  por  un  la- 
do, en  tanto  que  por  otro  conduce  a participar  de  lle- 
no, vaciándose  de  poder  como  iglesia  que  convivió 
por  siglos  con  los  poderes  dominantes  de  América  La- 
tina. en  la  lucha  de  los  pobres. 

La  oportunidad  propicia  que  Dios  ofrece  a las 
Iglesias  en  América  Latina  en  nuestro  tiempo  es  muy 
evidente.  Es  el  kairos  apropiado  para  romper  con 
trasnochados  conformismos.  Es  un  momento  adecua- 
do para  la  renovación  pastoral.  En  efecto,  como  fue 
mencionado  previamente,  los  pobres  irrumpen  en 
la  historia  latinoamericana  con  un  nuevo  dinamismo. 
A pesar  de  que  los  poderosos  siguen  aún  sentados  en 
sus  tronos  transnacionales,  enviando  fuerzas  militares 
que  invaden  pequeños  estados  y amenazan  la  sobe- 
ranía y la  paz  de  quienes  procuran  forjar  una  nueva 
sociedad,  está  apareciendo  un  sujeto  histórico  preña- 
do de  gérmenes  de  vida  que  van  a fructificar  en  un 
nuevo  mañana  para  la  vida  de  nuestros  pueblos.  Se 
lo  reprime  duramente,  pero  a pesar  de  fuertes  apara- 
tos de  seguridad  demuestra  obstinación  y empecina- 
miento en  querer  concretar  sus  esperanzas.  Las  ten- 
siones de  América  Central,  que  hoy  es  la  región  cru- 
cial del  hemisferio,  dan  testimonio  de  cómo  las  sen- 
das del  Reino  pasan  hoy  por  los  caminos  que  transi- 
tan las  luchas  de  los  sectores  populares  de  los  países 
de  esta  parte  del  mundo. 

La  pastoral,  fiel  a la  memoria  bíblica  que  da  testi- 
monio de  Dios,  que  libera  a los  pequeños  de  la  opre- 
sión de  los  arrogantes,  unida  a la  lectura  de  las  señales 
de  los  tiempos,  está  siendo  convocada  a ser  formula- 
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da  a partir  de  esta  opción  social  que  procura  concre- 
tar la  opción  por  la  vida.  Porque  más  vida  es  una  op- 
ción en  favor  de  quienes  prácticamente  no  tienen  vi- 
da. Eso  significa,  por  ejemplo,  que  la  pastoral  debe 
interesarse  y participar  en  las  luchas  de  los  campesi- 
nos por  la  reforma  agraria;  en  las  reivindicaciones  de 
los  sindicatos  que  procuran  no  sólo  una  mejor  redis- 
tribución de  la  renta,  sino  también  la  creación  de  es- 
tructuras que  permitan  el  desarrollo  del  bienestar  hu- 
mano en  forma  equitativa  para  todos;  etc. 

Para  las  Iglesias  Evangélicas  esto  supone  superar 
aquella  actitud  que  las  lleva  a tomar  distancia  de  los 
problemas  sociales.  Ese  “retiro  del  mundo”  revela 
una  inconciencia  de  la  presencia  actuante  del  Espí- 
ritu de  Dios  en  la  historia.  La  acción  de  Dios  es  li- 
bre y soberana.  Por  lo  tanto,  quienes  tienen  fe  son 
llamados  a unirse  a la  misma.  No  hay  que  olvidar 
que  las  “puertas  del  infierno  no  prevalecerán  frente 
a la  Iglesia”  (Mt.  16:  18).  Muchas  veces  se  entiende 
este  dicho  de  Jesús  como  si  las  puertas  de  la  Iglesia 
van  a contener  los  embates  de  las  fuerzas  del  mal. 
Pero,  como  se  acaba  de  ver,  la  posición  de  Jesús  no 
llama  a adoptar  actitudes  defensivas.  En  un  momen- 
to de  la  historia  latinoamericana  cuando  los  sectores 
populares,  aquellos  de  los  cuales  es  el  Reino,  toman 
la  iniciativa  de  la  historia,  las  iglesias  no  tienen  argu- 
mentos válidos  —según  el  punto  de  vista  del  Evangelio- 
para  evitar  unirse  a su  movimiento,  a optar  por  ellos. 

OPCION  POR  LA  UTOPIA  DE  LOS  POBRES 

Como  ya  se  señaló,  el  hecho  de  que  los  pobres 
irrumpan  en  nuestro  desarrollo  histórico  no  significa 
que  lo  conduzcan.  Los  pobres  tienen  aún  fuerzas  y 
medios  para  seguir  haciéndolo.  No  obstante  esta  con- 
tradicción, dolorosa  y hasta  sangrienta  en  muchos 
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casos,  la  acción  de  los  sectores  populares  abre  sen- 
das donde  es  posible  practicar  la  esperanza. 

En  efecto,  la  acción  de  los  pobres  lleva  consigo  —a 
veces  de  manera  más  intuida  que  bien  articulada,  pero 
siempre  de  modo  irrefutable  un  proyecto  de  nueva 
sociedad,  una  visión  más  o menos  clara  de  las  media- 
ciones históricas  por  las  que  hay  que  pasar  al  marchar 
hacia  el  Reino.  Esa  nueva  sociedad,  que  tiene  su  pun- 
to de  partida  en  la  formación  de  un  movimiento  or- 
ganizado que  procura  la  liberación  del  pueblo  de  los 
agentes  históricos  que  lo  oprimen,  se  proyecta  a una 
libertad  para  construir  un  nuevo  cuerpo  social.  Las 
luchas  populares  en  el  presente  latinoamericano  tien- 
den, justamente,  a forjar  una  sociedad  democrática, 
en  la  que  se  concretice  la  participación  popular  con 
miras  a que  todos  puedan  disfrutar  del  bienestar  que 
resulta  de  la  satisfacción  de  sus  necesidades  básicas: 
alimentación,  vivienda,  salud,  educación,  trabajo  y 
seguridad  social.  Las  iglesias,  cada  vez  menos  timo- 
ratas, unen  sus  voces  a las  del  pueblo.  Sin  embargo, 
no  debemos  engañamos:  la  mayoría  —por  comisión  u 
omisión—  aún  está  del  lado  de  quienes  toman  posicio- 
nes antipopulares. 

Más  aún,  en  muchos  casos  hay  iglesias  que  repiten 
en  sus  propias  estructuras  institucionales,  comporta- 
mientos y estilos  de  organización  autoritarios,  que 
son  nítidamente  opuestos  a las  aspiraciones  popula- 
res. 

Participar  en  el  proyecto  del  pueblo  significa,  por 
un  lado,  unir  fuerzas  de  la  pastoral  a las  tentativas  de 
construcción  del  Reino  en  la  historia:  eso  significa 
—hoy  y aquí—  luchar  por  la  democracia  y para  esta- 
blecer una  sociedad  que  se  organiza  a partir  de  pro- 
cesos de  participación  popular.  Esta  es  una  tarea  de 
la  pastoral  cuya  dimensión  va  más  allá  de  lo  religioso 
tiene  que  ver  con  la  exigencia  de  una  nueva  estructu- 
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ración  socio— política  y económica  de  América  Lati- 
na, que  reclama  a su  vez  la  creación  de  una  nueva 
institucionalidad  para  encarrilar  la  vida  de  nuestros 
países. 

Pero,  por  otro  lado,  las  propias  Iglesias  están  llama- 
das a abrirse  a este  movimiento  de  renovación  y de  re- 
forma. Como  lo  señalaban  los  grandes  teólogos  pro- 
testantes del  Siglo  XVI:  “Eclesia  reformata  semper 

reformanda”.  En  este  caso,  no  se  trata  de  imaginar 
una  “nueva  reforma”,  sino  de  tomar  muy  en  cuenta 
esa  renovación  eclesial  que  surge  del  mismo  pueblo 
creyente,  que  manifiesta  su  esperanza  a través  de  la 
conformación  de  nuevas  estructuras  eclesiales.  Ello 
está  ocurriendo  en  América  Latina.  Se  advierte  en  la 
reproducción  de  pequeñas  comunidades  de  creyentes 
que  se  reúnen  en  torno  a una  fe  común,  para  celebrar- 
la con  liturgias  nuevas,  con  cánticos  que  expresan  la 
cultura  del  pueblo.  Son  grupos  en  los  que  esa  fe  co- 
mún se  manifiesta  en  la  atención  primordial  que  dan  a 
la  Palabra  de  Dios  leída  en  el  contexto  de  un  análisis 
de  la  realidad  que  los  desafía  a la  acción.  Estas  co- 
munidades son  asambleas  democráticas:  en  ellas  son 
superadas  las  diferencias  jerárquicas.  Se  advierte  en 
las  mismas  la  práctica  viva  del  sacerdocio  universal  de 
los  creyentes.  La  comunidad,  que  recibe  dones  del 
Espíritu,  es  movida  por  éste  a hacerse  presente  jus- 
tamente donde  el  Espíritu  afirma  su  libertad:  en 
medio  de  los  procesos  históricos  de  nuestro  tiempo. 
Una  incontestable  unidad  existe  entre  estos  grupos: 
las  comunidades  de  base  en  Brasil  acompañan  la  vida 
de  la  iglesia  de  los  pobres  en  Nicaragua  y El  Salvador. 
Las  de  Chile  y Perú  se  apoyan  mutuamente.  Eso  se 
expresa  sobre  todo  en  la  intensidad  que  adquieren  las 
celebraciones  eucarísticas  en  estos  núcleos:  “El  sig- 
nificado profundo  de  koinonía  apunta  a ‘lo  que  se 
sostiene  en  común’  . La  comunidad,  la  comunión  de 
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la  iglesia  se  basa  en  una  fe  común,  en  un  compromiso 
común,  una  tarea  común  en  el  mundo.  Los  cristianos 
comparten  — participan  — una  misma  realidad  y ellos 
son  uno.  El  reconocimiento  del  compromiso  común 
con  un  Señor  subraya  el  significado  de  la  fé  eucarísti- 
ca.  No  es  solamente  una  celebración  de  la  presencia 
de  Cristo  en  su  iglesia,  es  también  una  gozosa  acción 
de  gracias  por  el  poder  transformador  de  su  Espíritu 
en  la  comunidad  cristiana  y en  el  mundo.  La  euca- 
ristía y la  koinonía  van  unidas  como  aspectos  de  una 
sola  realidad  cristiana”.1 0 O,  dicho  de  otra  manera, 
sobre  la  celebración  de  la  presencia  de  Jesucristo  en 
la  sociedad,  converge  ese  movimiento  (la  estructura- 
ción de  la  koinonía  servidora)  a través  del  cual  Jesu- 
cristo toma  forma  en  la  misma  Iglesia. 

La  importancia  ecuménica  de  estos  procesos  es 
enorme.  El  pueblo,  en  sus  luchas,  procura  superar 
sus  diferencias,  intentando  llegar  a forjar  una  unidad 
de  la  que  depende  en  gran  parte  su  destino.  Es  aque- 
llo tan  cantado  por  los  pueblos  latinoamericanos  de 
que  “el  pueblo  unido,  jamás  será  vencido”.  Las  igle- 
sias que  optan  por  esta  nueva  pastoral  tienen  que  res- 
ponder positivamente  al  desafío  del  pueblo  con  una 
postura  ecuménica  más  clara  y definida.  La  unidad 
del  pueblo  está  llamada  a ser  significada  y corrobora- 
da por  la  unidad  de  las  Iglesias  a partir  del  pueblo. 
Cuando  los  poderes  del  capitalismo  sólo  ofrecen 
muerte  y destrucción,  y la  utopía  del  pueblo  afir- 
ma la  vida,1  1 las  iglesias  que  hacen  la  opción  por  la 
vida,  por  los  pobres  y el  proyecto  histórico  del  pue- 
blo no  pueden  continuar  dividiendo  al  pueblo.  Su 

10.  Julio  de  Santa  Ana:  Hacia  una  Iglesia  de  los  Pobres.  Buenos  Aires: 

La  Aurora;  1983.  p.  244. 

11.  Ver,  de  Israel  Batista  Guerra:  La  Utopía  del  Concepto  Pueblo,  en 

de  Raúl  Vidales  y Luis  Rivera  Pagán  (edits.):  La  Esperanza  en  el 

Presente  de  América  Latina,  San  José  de  Costa  Rica:  Ed.  DEI; 

1983.  p.  382. 
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unidad  va  a fortalecer  la  unidad  popular.  La  uni- 
dad de  la  Iglesia  no  puede  ser  separada  de  la  uni- 
dad del  género  humano. 

De  este  modo,  los  caminos  del  pueblo  ayudan  a 
la  Iglesia  a enderezar  sus  sendas  hacia  el  Reino. 
La  koinonía  que  experimentan  las  comunidades  de 
base  aparece  como  vocación  para  la  Iglesia.  Esa 
koinonía  es  la  que  contribuye  a comprender  que 
la  forma  de  Jesucristo  va  creciendo  en  la  frater- 
nidad cristiana.  Vale  la  pena  terminar  con  las  pa- 
labras del  redactor  de  la  Carta  a los  Efesios:  “Los 

invito,  pues,  yo,  el  ‘preso  de  Cristo’  a vivir  de  acuer- 
do a la  vocación  que  han  recibido.  Sean  humildes, 
amables,  pacientes,  sopórtense  los  unos  a los  otros 
con  amor”. 

“Mantengan  entre  ustedes  lazos  de  paz,  y perma- 
nezcan unidos  en  el  mismo  espíritu.  Sean  un  cuer- 
po y un  espíritu,  pues  al  ser  llamados  por  Dios,  se  dio 
a todos  la  misma  esperanza.  Uno  es  el  Señor,  una  la 
fe,  uno  el  bautismo.  Uno  es  Dios,  el  Padre  de  todos, 
que  está  por  encima  de  todos  y que  actúa  por  todo 
y en  todos”. 

“Sin  embargo,  cada  uno  de  nosotros  ha  recibido  su 
propia  parte  en  la  gracia  divina,  según  como  Cristo  se 
la  dio.  No  está  escrito:  ¿Subió  a las  alturas , llevó 
cautivos  y dio  sus  dones  a los  hombres?”. 

tlSubió:  ¿Qué  quiere  decir  sino  que  antes  había  ba 
jado  a las  regiones  inferiores  de  la  tierra?  El  mismo 
que  bajó,  subió  después  por  encima  de  los  cielos  para 
llenarlo  todo”. 

“Así  pues,  Cristo  es  quien  dio,  a unos  el  ser  apósto- 
les, a otros,  ser  profetas,  o aun,  evangelistas,  o bien 
pastores  y maestros.  Así  preparó  a los  suyos  en  los 
trabajos  del  ministerio  en  vista  a la  construcción  del 
Cuerpo  de  Cristo.  La  meta  es  que  todos  juntos  nos 
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encontremos  unidos  en  la  misma  fe  y en  el  mismo 
conocimiento  del  Hijo  de  Dios,  y con  eso  se  logrará 
el  Hombre  Perfecto,  que,  en  la  madurez  de  su  desa- 
rrollo, es  la  plenitud  de  Cristo”. 

“Entonces  no  seremos  ya  niños  a los  que  mueve 
cualquier  oleaje  o cualquier  viento  de  doctrina,  y a 
quienes  los  hombres  astutos  pueden  engañar  para 
arrastrarlos  al  error.  Más  bien,  viviendo  en  la  verdad 
y según  el  amor,  creceremos  de  todas  maneras  hacia 
Aquel  que  es  la  Cabeza,  Cristo.  El  da  organización 
y cohesión  al  cuerpo  entero,  por  medio  de  una  red  de 
articulaciones,  que  son  los  miembros,  cada  uno  con 
su  actividad  propia,  para  que  el  Cuerpo  crezca  y se 
construya  a sí  mismo  en  amor”  (Efes.  4:  1—16). 


99 


CAPITULO  V 
Caminos  por  delante  — sendas 
a trazar — dilemas  y 
oportunidades 


Al  cabo  de  nuestro  itinerario,  durante  cuyo  trans- 
curso se  ha  intentado  llevar  a cabo  una  reflexión  so- 
bre la  renovación  de  la  pastoral  y la  reorientación  de 
la  teología  en  América  Latina,  no  pueden  quedar  du- 
das que  en  esta  nueva  situación  que  desde  hace  poco 
más  de  una  década  experimentan  las  iglesias,  éstas  son 
convocadas  a participar  en  los  procesos  históricos  de 
los  países  de  esta  parte  del  mundo  a partir  de  una 
nueva  perspectiva  y con  un  comportamiento  diferen- 
te al  que  predominó  entre  ellas  durante  los  casi  cinco 
siglos  de  historia  latinoamericana. 

Resumiendo  rápidamente  lo  señalado  previamente, 
parece  irrefutable  que  el  camino  de  la  pastoral  latino- 
americana pasa  por  una  opción  por  la  vida.  En  mo- 
mentos que  los  pobres  de  nuestros  países  son  asalta- 
dos por  las  fuerzas  de  la  muerte,  la  acción  colectiva 
de  las  iglesias  está  llamada  a hacer  evidente  que  lo  que 
Dios  quiere  es  más  y mejor  vida  para  el  pueblo,  y es- 
pecialmente para  los  más  desheredados.  Optar  por  la 
vida  significa,  a través  de  medios  que  ayudan  a afir- 
mar esa  misma  vida,  procurar  enfrentar  y debilitar  la 
acción  de  esos  poderes  necrofílicos.  Es,  por  ejemplo, 
bregar  para  disminuir  el  sufrimiento  de  los  pobres,  cu- 
ya existencia  está  seriamente  amenazada  por  la  mane- 
ra cómo  gravita  sobre  ellos  la  creciente  deuda  externa 
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que  hipoteca  el  futuro  de  nuestros  pueblos.  Es,  tam- 
bién, solidarizarse  con  los  desempleados,  cuyo  núme- 
ro aumenta  diariamente  en  casi  todos  los  países  de 
Latinoamérica:  una  solidaridad  que  lleva  a denunciar 
políticas  económicas  orientadas  por  los  intereses  de 
una  minoría  en  vez  de  buscar  satisfacer  las  necesida- 
des básicas  y las  esperanzas  más  profundas  de  las  ma- 
yorías latinoamericanas.  Es,  además,  oponerse  a que 
las  enfermedades,  el  hambre  y la  escasez  aterroricen  a 
los  pobres,  para  lo  cual  es  necesario  luchar  para  que 
haya  salud,  vivienda  digna,  alimento  y trabajo  para  to- 
dos. Las  fuerzas  que  han  plasmado  esa  sociedad  lati- 
noamericana que  da  beneficios  exclusivos  para  muy 
pocos,  en  tanto  que  el  gran  número  percibe  como, 
día  a día,  disminuyen  sus  oportunidades  de  vida,  tie- 
nen que  ser  encaradas  y resistidas  por  la  pastoral 
cuando  ésta  opta  por  la  vida.  Hablando  en  otros  tér- 
minos, porque  la  vida  en  su  dimensión  social  es  un 
campo  de  contradicciones,  la  pastoral  está  convoca- 
da a asumir  sus  responsabilidades  en  medio  de  esas 
tensiones.  Para  no  desviar  su  camino  en  este  pere- 
grinaje, la  pastoral  necesita  —entre  otras  cosas—  te- 
ner bien  clara  su  militancia  favorable  a quienes  tienen 
poca  vida,  para  que  puedan  tener  más  y en  abundan- 
cia. Pero,  optar  por  la  vida  también  significa  apuntar 
la  dimensión  trascendente  que  introduce  en  la  misma 
vida  el  amor  de  Dios.  Se  trata  de  llegar  a tener  más  vi- 
da y a alcanzar  una  nueva  calidad  de  vida:  lo  que  Je- 
sús llama  “la  vida  eterna”,  (zoé),  que  es  diferente  de 
la  vida  vegetativa  (bíos)  o de  la  vida  personal  (pyché). 

También  señalamos  que  la  opción  por  la  vida  es 
una  opción  que,  en  el  nivel  social  lleva  a tomar  parti- 
do por  los  pobres.  Estos  han  sido  secularmente 
explotados  en  América  Latina.  La  estratificación  so- 
cial de  los  países  de  la  región  pone  en  evidencia  que 
los  grupos  sociales  que  tienen  menos  oportunidades  en 
nuestro  tiempo,  son  básicamente  los  mismos  que  su- 
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frieron  la  mayor  opresión  durante  el  proceso  de  con- 
quista y de  colonización  que  los  pueblos  europeos  im- 
pusieron sobre  ellos.  Esa  injusticia  secular  es  contra- 
ria a la  justicia  del  Reino  de  Dios.  Algunos  teólogos 
y sacerdotes  se  insprgieron  contra  esta  situación  ya 
en  la  época  que  comenzaba  la  colonización:  Bartolo- 
mé de  las  Casas,  Antonio  Valdivieso,  Monteemos, 
etc.,  son  nombres  que  dan  testimonio  que  hubo  en  el 
seno  de  las  iglesias  intentos  serios  por  plasmar  la  jus- 
ticia del  Reino  en  América  Latina.  Hoy,  la  opción 
pastoral  evangélica  latinoamericana  está  llamada  a 
anudar  sus  intenciones  con  las  de  aquellos  que 
excepcionalmente—  dieron  con  su  vida  y acción 
sustancia  a la  buena  noticia  para  los  pobres  en  estas 
tierras.  O,  diciéndolo  con  otras  palabras,  es  hora  de 
que,  masivamente,  las  iglesias  dejen  de  dar  la  impre- 
sión de  ser  portadoras  de  malas  nuevas  (la  violencia 
y la  separación  impuestas  a las  familias  indígenas;  la 
justificación  o legitimación  de  la  dominación  de  los 
fuertes  sobre  los  débiles;  el  desconocimiento  de  la 
identidad  cultural  de  los  indígenas  y negros;  la  explo- 
tación económica  de  los  pobres)  para  convertirse  en 
proclamadoras  de  buenas  noticias  para  los  económi- 
camente flacos  y socialmente  débiles.  Tal  es  la  reno- 
vación a la  que  está  llamada  la  pastoral. 

Eso  exige,  como  vimos  anteriormente,  optar  por  el 
proyecto  popular.  Confrontando  aquellos  poderes 
que  administran  la  muerte  e imponen  la  injusticia, 
la  pastoral  de  las  iglesias  tiene  que  afirmar  la  presen- 
cia de  los  signos  de  esperanza  en  medio  de  la  deses- 
peranza dispensada  por  quienes  hacen  violencia  al 
Reino  de  Dios.  Esa  desesperanza  y resignación  surge 
a menudo  entre  los  pobres  frente  al  dolor  y muerte 
que  imponen  sobre  los  indigentes  esos  proyectos 
orientados  hacia  la  consolidación  del  poder  de  la  se- 
guridad de  aquellos  sectores  sociales  que  se  apropian, 
para  su  beneficio,  del  excedente  económico  que  pro- 
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ducen  quienes  apenas  cuentan  con  la  venta  de  su  fuerza 
de  trabajo  para  sobrevivir.1  El  proyecto  popular  está  en 
cambio,  preñado  de  esperanza  porque  ha  sido  fecunda- 
do por  la  razón  utópica.2  Ahora  bien,  el  lado  religioso 
de  la  utopía  es  la  fe  de  que  las  condiciones  actuales 
que  pesan  sobre  la  existencia  de  los  pobres  no  son 
definitivas.  Así  como  la  fe  en  la  resurrección  de  Je- 
sús afirma  que  la  muerte  no  es  la  última  palabra  ni  el 
punto  final  en  la  cláusula  de  la  vida,  del  mismo  modo 
la  fe  de  los  pobres  se  manifiesta  como  “una  esperan- 
za contra  toda  esperanza”.3  Pero  ésta,  y la  historia 
lo  demuestra  fehacientemente,  está  en  la  raíz  de  aque- 

1.  Celso  Furtado  ha  estudiado  y explicado  cuidadosamente  el  proce- 
so de  apropiación  del  excedente  económico  producido  por  los 
trabajadores,  por  parte  de  quienes  poseen  el  capital  y administran 
los  bienes  de  producción:  el  lucro  de  estos  últimos  se  basa  sobre  la 
pauperización  de  los  primeros:  “En  consecuencia,  la  composición  . | 
del  excedente  (económico)  es  en  gran  medida  reflejo  del  sistema 

de  dominación  social,  lo  que  significa  que  a menos  que  conozca- 
mos la  estructura  de  poder  no  podemos  avanzar  en  el  estudio  de 
las  fuerzas  productivas”.  Celso  Furtado:  Prefacio  a Nova  Econo- 
mía Política.  Rio  de  Janeiro:  Ed.  Paz  e Terra;  1976:  p.  29.  Y,  pá- 
ginas más  adelante,  agrega:  “Pero  si  observamos  más  de  cerca  uno  y 
otra  forma  de  organización  social,  comprobamos  sin  dificultades 
que  en  el  capitalismo  las  formas  encubiertas  de  coacción  desem- 
peñan papel  fundamental,  pues,  el  uso  del  excedente  para  la  apro- 
piación de  otro  excedente,  o sea,  su  transformación  en  capital, 
presupone  una  imposición  de  determinadas  relaciones  sociales. 

De  este  modo  el  capitalismo  debe  entenderse  como  una  forma- 
ción socio — política,  o sea,  como  una  estructura  de  poder  que  im- 
pone las  relaciones  en  las  que  el  excedente  se  transforma  más  rá- 
pidamente en  capital”  (pp.  36 — 37). 

2.  Véase  sobre  este  asunto  el  excelente  libro  de  Franz  Hinkelamert: 
Critica  a la  Razón  Utópica.  San  José  de  Costa  Rica:  Ed.  DEI; 
1984,  especialmente  en  su  último  capítulo. 

3.  Pablo  Richard,  en  su  ensayo  Reflexión  Teológica  sobre  la  Dimen- 
sión Utópica  de  la  Praxis,  en  el  libro  ya  varias  veces  citado  en  este 
trabajo,  del  que  son  editores  Raúl  Vidales  y Luis  Rivera  Pagán: 

La  Esperanza  en  el  Presente  de  América  Latina,  lo  expresa  así: 
pp.  305 — 306:  “La  racionalidad  de  la  fe  es  así  la  racionalidad  de  la 
“esperanza  contra  toda  esperanza”.  Se  trasciende  incluso  el  lí- 
mite que  aparece  como  lo  absolutamente  insuperable:  la  muerte. 

En  la  racionalidad  de  la  fe  todo  puede  ser  superado,  incluso  la 
muerte.  Y esta  superación  de  la  muerte  es  una  experiencia  tras- 
cendente, interior  a la  praxis  política  de  liberación.  La  liberación 
humana  total  es  vivida  como  posible,  pues  la  fe  nos  da  la  certeza 
de  realizarla  más  allá  de  los  límites  de  toda  posibilidad  humana 
y sólo  cuando  lleguemos  a esta  plenitud  humana  total,  la  fe  de- 
saparecerá, pues  Dios  será  todo  en  todas  las  cosas”. 
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líos  movimientos  históricos  que  demostraron  tener 
fuerza  y solidez  suficiente  para  transformar  las  estruc- 
turas históricas  y abrir  sendas  que  llevaron  a la  cons- 
trucción de  una  nueva  realidad  social. 

La  acción  de  Jesús  y del  movimiento  que  él  gestó 
se  ubica  en  esa  línea.  Por  eso  la  pastoral,  si  quiere  ser 
fiel  a Dios  del  Evangelio,  tiene  que  seguirla.  “Sólo 
desde  la  parcialidad  de  Dios  hacia  los  sin  vida  se  ga- 
rantiza también  que  Dios  sea  un  Dios  de  vida  para  to- 
dos”.4 Por  esa  razón  la  pastoral  está  llamada  a tener 
esa  dimensión  ecuménica  (para  todos,  sin  exclusio- 
nes), lo  que  significa  dar  la  prioridad  a la  vida  de  los 
pobres,  a la  lucha  de  los  probres  y al  proyecto  por  el 
que  están  movilizándose  en  la  historia. 

No  obstante  todo  lo  dicho,  somos  conscientes  de  la 
generalidad  de  estos  propósitos.  Para  que  los  mismos 
lleguen  a ser  puestos  en  acción  es  necesario  que  sean 
resueltos  algunos  dilemas  que  se  presentan  a las  Igle- 
sias Evangélicas.  Nos  interesa  en  este  momento  sub- 
rayar que  la  cuestión  es  crucial  para  las  mismas.  Re- 
conociendo que  incluso  en  la  Iglesia  Católica  Romana 
hay  resistencias  y bloqueos  que  inhiben  a vastos  sec- 
tores de  la  misma  a aceptar  la  reorientación  pastoral 
que  viene  de  la  praxis  eclesial  de  las  Comunidades  de 
Base  (a  la  que  procuramos  ser  fieles  en  estas  páginas), 
tenemos  también  que  aceptar  que  lo  mismo  ocurre,  y 
en  proporción  aún  mayor,  entre  las  Iglesias  Evangéli- 
cas. Más  aún:  las  hay  que,  aunque  orientando  su  ac- 
ción hacia  la  captación  de  la  adhesión  de  los  sectores 
populares  de  los  países  en  que  actúan,  llegan  en  últi- 
ma instancia  a constituirse  en  obstáculos  que  traban 
la  marcha  del  proyecto  popular.5  Por  lo  tanto,  en  lo 

4.  Citado  por  Victorio  Araya:  El  Dios  de  los  Pobres.  San  José  de 
Costa  Rica:  Ed.  SEBILA  y DEI;  1983;  p.  119. 

5.  Un  ejemplo  claro  es  el  caso  de  la  Iglesia  del  Verbo  de  Dios  en  Gua- 
temala. La  ofensiva  proselitista  de  muchas  misiones  de  fe  en  Cen- 
tro América  durante  los  últimos  cinco  años  debe  ser  percibida,  en- 
tre otras  cosas,  también  en  este  sentido. 
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que  sigue  se  expresa  un  intento  de  plantear  algunos  ] 
dilemas  que  parecen  ser  fundamentales  a las  Iglesias  < 
Evangélicas  en  América  Latina,  con  el  ánimo  de  resol-  t 
verlos.  A partir  de  ello,  señalar  algunas  oportuni-  i 
dades  que  hoy  Dios  abre  a su  pueblo  para  que  sean  r 
aprovechadas  por  las  Iglesias  en  su  afán  de  caminar  1 
fielmente  hacia  el  Reino  de  Dios. 


: 

DILEMAS  QUE  SE  PRESENTAN  v 


Yendo  directamente  al  grano,  entre  los  varios  dile- 
mas que  se  plantean  a las  Iglesias  Protestantes  (o  Evan- 
gélicas), vamos  a mencionar  tres. 

En  primer  lugar,  si  las  Iglesias  Evangélicas  quieren 
optar  por  una  pastoral  de  vida  para  los  pobres  latinoa- 
mericanos, y favorable  para  apoyar  el  proyecto  histó- 
rico de  los  mismos,  tienen  las  Iglesias  que  tomar  con- 
ciencia de  un  reto  grave  que  los  sectores  populares  le 
proponen:  ¿Cómo  romper  la  herencia  extranjera  que 
marca  al  Protestantismo  hasta  el  día  de  hoy  en  Amé- 
rica Latina  y que  en  gran  parte  lo  aliena  de  las  masas 
que  componen  nuestros  pueblos? 

Es  un  hecho  resultante  de  la  observación  sociológi- 
ca más  simple,  que  en  la  mayoría  de  nuestros  países, 
los  evangélicos  constituyen  un  grupo  bastante  espe- 
cial, que  de  un  modo  u otro  quedan  aparte  de  los  sec- 
tores populares  indiscutiblemente  latinoamericanos. 
Su  comportamiento  en  la  sociedad,  incluso  su  mane- 
ra de  vestirse,6  la  forma  como  muchos  de  ellos  se 
niegan  a considerar  su  participación  en  movimientos 
de  reivindicación  social,  el  hecho  de  que  rehúsan  tam- 
bién tomar  parte  en  las  fiestas  populares  (por  ejem- 
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6.  En  sociedades  como  la  brasileña,  en  la  que  se  ha  alcanzado  una 
gran  democratización  en  el  vestido,  los  evangélicos  son  fácilmente 
percibidos  por  su  empecinamiento  en  usar  temo  y corbata,  general- 
mente de  tonos  oscuros.  Es  un  hábito  que  los  coloca  de  inmediato 
fuera  de  las  modas  que  prevalecen  entre  el  pueblo,  las  que  tienden 
al  descontraimiento  y al  confort. 
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pío,  en  el  carnaval),  incluso  las  deportivas,  etc.,  son 
elementos  que  automáticamente  ponen  distancia  en- 
tre ellos  y un  pueblo  que  muestra  justamente  su 
idiosincracia  en  gran  parte  a através  de  su  comporta- 
miento social,  de  sus  canciones,  de  su  manera  de  ce- 
lebrar la  vida. 

Esa  distancia  de  los  sectores  populares  latinoame- 
ricanos es  aún  más  evidente  cuando  se  observan  los 
valores  que  apelan  a la  conciencia  de  unos  y otros:  la 
libertad,  la  informalidad,  pero  al  mismo  tiempo  la 
relación  cálida  que  se  establece  entre  amigos,  son 
valores  fácilmente  percibidos  en  el  trato  con  el  pue- 
blo. Ellos  contrastan  con  la  disciplina  de  vida,  con 
la  excesiva  formalidad,  con  el  recato  que  caracteri- 
zan muchas  veces  a los  protestantes.  En  éstos  indu- 
dablemente se  confía  cuando  se  trata  de  asuntos  gra- 
ves y urgentes:  su  proverbial  seriedad,  su  contracción 
al  trabajo  no  importa  en  qué  condiciones,  son  garan- 
tías de  que  se  puede  entregar  a ellos  la  considera- 
ción de  asuntos  importantes.  No  en  vano  son  prefe- 
ridos para  ser  empleados  por  ejecutivos  extranjeros : 
su  abstinencia  de  bebidas,  su  rechazo  a participar  en 
huelgas  y movimientos  de  protesta,  justifican  esa 
predilección.  Es  lo  que  Christian  Lalive  d’Epinay 
llamó  la  tendencia  a la  “ huelga  social 7 

Todo  esto  parece  estar  orientado  para  conseguir  una 
cierta  respetabilidad  de  clase  media,  que  en  el  fondo 
procura  distanciarse  de  las  expresiones  de  la  cultura 
popular.  Entonces,  la  mayoría  de  los  pobres  no  se 
sienten  apelados  a integrarse  en  las  comunidades  pro- 
testantes. Si  hay  pobres  que  comienzan  a asistir  a las 
celebraciones  que  se  desarrollan  en  esas  comunidades, 
poco  a poco  son  estimulados  a aceptar  los  valores  bur- 
gueses que  tanto  deben  a la  ética  protestante.  “En 

7.  Christian  Lalive  d’Epinay:  El  Refugio  de  las  Masas.  Santiago  de 
Chile:  Ed.  Pacífico;  1969. 
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una  perspectiva  individualista,  incluso  pueden  llegar 
a adquirir  una  cierta  movilidad  social,  y como  conse- 
cuencia terminan  por  abandonar  los  intereses  y expec- 
tativas de  sus  compañeros  de  grupo  o clase  social”.8 

Las  causas  de  este  distanciamiento  entre  los  secto- 
res evangélicos  y las  masas  latinoamericanas  no  son 
difíciles  de  percibir.  Tienen  que  ver  con  la  forma  co- 
mo entró  el  Protestantismo  en  América  Latina.  Por 
un  lado,  se  puede  advertir  la  presencia  de  un  ‘‘protes- 
tantismo de  inmigración”,  que  llegó  a estas  tierras 
acompañando  más  o menos  vastos  contingentes  de 
personas  cuyo  origen  no  es  ni  indígena  ni  latino,  y 
muy  raras  veces  africano.9  Los  descendientes  de  es- 
tos inmigrantes  protestantes  muchas  veces  intenta- 
ron reproducir  en  el  contexto  latinoamericano  las 
condiciones  propias  de  su  país  de  origen.  De  este  mo- 
do tomaron  distancia  del  pueblo  y de  sus  tradiciones. 
Su  religión,  tanto  como  sus  rasgos  culturales  extran- 
jeros, fueron  entonces  considerados  como  extraños, 
y muchas  veces  hasta  exóticos. 

Otra  forma  mediante  la  que  el  Protestantismo  llegó 
a nuestras  playas  fue  la  de  las  misiones,  en  su  gran  ma  - 
yoría  enviadas  por  juntas  misioneras  norteamericanas. 
Este  movimiento  procuró  echar  raíces  entre  los  pro- 
pios latinoamericanos,  y en  parte  lo  consiguió.  Inclu- 
so presentó  una  propuesta  de  renovación  gocial  a 
nuestros  pueblos,  que  llegó  a obtener  la  adhesión  de 
intelectuales  y otros  grupos  dinámicos  de  las  socieda- 
des latinoamericanas.  Sin  embargo,  siempre  hubo  una 

8.  Julio  de  Santa  Ana:  Op.  Cit.,  p.  111. 

9.  Hay  grupos  de  origen  africano  que  llegaron  a América  Latina  luego 
de  que  varias  generaciones  de  los  mismos  estuvieran  establecidas  en 
Jamaica,  u otras  islas  del  Caribe.  Sus  padres  llegaron  a América  co- 
mo esclavos.  En  las  islas  colonizadas  por  Gran  Brataña  fueron 
evangelizados  por  misioneros  evangélicos.  Cuando  la  ejecución  de 
ciertas  obras  exigió  que  la  mano  de  obra  indígena  y criolla  fuera 
ampliada,  esos  sectores  fueron  los  encargados  de  proveer  los  con- 
tingentes necesarios  de  trabajadores.  Ellos  llegaron  con  su  cultura 
y la  religión  que  habían  adoptado. 
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distancia  entre  ellos,  y el  pueblo  común,  que  hasta 
ahora  no  ha  sido  superada.  Ello  se  debe  en  gran  parte 
a que  ese  Protestantismo  norteamericano  era  —y  es 
hasta  el  día  de  hoy—  expresión  de  una  cultura  que  po- 
co tiene  que  ver  con  la  realidad  de  nuestros  países. 

Hablando  más  concretamente  de  las  denominacio- 
nes clásicas  de  los  EEUU,  hay  que  tomar  en  cuenta 
que  participaron  acríticamente  de  ese  proceso  tan 
norteamericano  que  ha  consistido  en  la  formación  y 
desarrollo  de  la  religión  cívica.  Esta  da,  por  lo  gene- 
ral, un  apoyo  bastante  claro  al  orden  establecido.  No 
lo  cuestiona.  Es  una  “mezcla  feliz  de  religión  y patrio- 
tismo”.1 0 La  religión  cívica  denota  una  estrecha  rela- 
ción entre  la  posición  de  la  confesión  religiosa  y el 
orden  dominante  en  la  sociedad  civil.  Hay  veces  que 
la  denominación  religiosa  puede  proponer  reformas 
en  el  orden  cívico,  pero  la  tendencia  es  ratificar  y co- 
rroborar al  mismo.  El  orden  de  la  sociedad  civil  da 
una  posición  preponderante  a las  instituciones  religio- 
sas, en  tanto  que  éstas  dan  un  apoyo  claro  al  poder 
establecido  en  la  sociedad.  Esto  puede  ser  demostra- 
do, por  ejemplo,  con  la  actitud  de  acompañamiento 
que  las  iglesias  de  los  EEUU  evidenciaron  hacia  la  po- 
lítica de  expansionismo  político  y económico  del 
poder  norteamericano  a fines  del  siglo  pasado  y co- 
mienzos del  presente.  En  su  mayoría,  los  sectores 
más  considerables  del  Protestantismo  norteamerica- 
no endosaron  esa  política.  Y gran  parte  de  los  mis- 
mos hoy  también  apoyan  la  política  de  la  adminis- 
tración actual  del  gobierno  estadounidense  hacia 
América  Latina. 

La  misma,  como  se  sabe,  contradice  abiertamen- 
te las  aspiraciones  de  los  pueblos  latinoamericanos. 

10.  La  frase  aparece  en  las  Actas  de  la  Conferencia  Anual  de  la  Iglesia 
Metodista  del  Este  de  Nueva  York.  Revised  Edition,  Nashville: 
Abingdon  Press,  1954:  p.  284. 


109 


Entre  otras  cosas,  apoya  dictaduras  que  oprimen  a 
esos  pueblos,  insiste  en  mantener  instituciones  y me- 
didas económicas  que  directa  o indirectamente  inci- 
den en  el  aumento  de  la  pobreza  en  América  Latina, 
y —lo  que  es  peor  aún—  se  ha  opuesto  y se  opone  a 
movimientos  latinoamericanos  que  sólo  anhelan  crear 
un  orden  de  paz,  justicia  y libertad  en  la  región.  La 
actitud  antipopular  de  esa  administración  se  advier- 
te a través  del  carácter  agresivo  que  ha  asumido  frente 
a las  organizaciones  populares  de  varios  países  centro- 
americanos. 

Infelizmente,  el  Protestantismo  en  los  EEUU  no 
llegó  a distanciarse  de  esa  manera  de  actuar  política, 
por  lo  menos  hasta  la  crisis  económica  que  se  produ- 
jo entre  1928  y 1932.  Ese  Protestantismo  fue  el  que 
llegó  a América  Latina.  Su  mensaje  combinaba  la  pre- 
dicación del  mensaje  cristiano  con  la  apología  del 
“ american  way  of  Ufe”.  El  resultado  fue  una  extraña 
mezcla  de  pietismo  y valores  de  la  sociedad  estado- 
unidense, por  cierto  muy  ajena  a la  idiosincracia  y la 
cultura  de  los  pueblos  de  América  Latina.  Estos,  en 
virtud  de  tales  condicionantes,  muchas  veces  han  sen- 
tido la  predicación  evangélica  más  como  una  agre- 
sión cultural  que  como  la  presentación  de  las  buenas 
nuevas  de  Jesucristo.  Hay  que  recordar  que  en  el 
Evangelio,  como  expresión  del  amor  infinito  de  Dios, 
hay  un  sí  de  éste  a los  seres  humanos,  sea  cual  sea  su 
cultura,  raza,  tradición.  No  obstante,  muchas  veces 
se  predicó  la  conversión  a una  cultura  ajena  a Améri- 
ca Latina,  antes  que  la  conversión  a Jesucristo.  Los 
pobres,  especialmente,  se  han  sentido  rechazados 
por  la  sociedad  que  se  expresa  a través  de  esos  valo- 
res. De  mantenerse  en  esta  tradición,  las  Iglesias  Evan- 
gélicas quedan  fuera  del  ámbito  social  del  pueblo  y de 
la  cultura  latinoamericana. 

Por  esa  misma  razón,  como  paso  previo  a dar  antes 
de  encaminar  la  pastoral  en  favor  de  la  vida,  de  los 
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pobres  y de  su  proyecto,  es  necesario  resolver  este 
dilema.  Como  se  sabe,  esta  palabra  de  origen  grie- 
go, se  refiere  a líneas  argumentativas  formadas  por 
dos  proposiciones  contrarias.  No  se  pueden  mante- 
ner juntas.  Hay  que  optar  frente  a la  disyuntiva,  por- 
que los  términos  que  componen  la  misma  se  anulan 
recíprocamente.  O sea,  no  se  puede  hacer  una  opción 
por  la  causa  de  los  pobres  y mantenerse  cautivos  den- 
tro de  los  esquemas  de  comportamiento  y valores  del 
"american  way  of  life'\  Es  aquéllo  que  decía  Jesús: 
“no  se  puede  servir  a dos  señores,  a Dios  y a Mamón” 
(Mt.  6:  24). 

Cuando  se  hace  la  opción  por  los  pobres,  el  senti- 
do de  la  evangelización  para  la  pastoral  consiste  en  la 
construcción  del  Reino,  y no  tanto  en  querer  conven- 
cer al  pueblo  para  que  aumente  el  número  de  creyen- 
tes que  constituyen  la  Iglesia.  Si  esto  último  ocurre, 
hay  que  dar  gracias  a Dios  porque  es  obra  de  su  Es- 
píritu. Pero  la  tarea  de  construir  el  Reino,  inaugura- 
do por  Jesús,  consiste  en  participar  en  aquel  proceso 
por  el  que  nos  aproximamos  “a  la  hora  escatológi- 
ca  (final  y terminal)  de  Dios,  a la  de  la  victoria  de 
Dios,  en  la  que  la  consumación  del  mundo  está 
próxima  y,  por  cierto,  bien  próxima”.1  1 Esa  con- 
sumación del  mundo  exige  el  triunfo  de  la  justi- 
cia de  Dios,  que  es  motivo  de  alegría  para  los  po- 
bres. Evangelizar  significa,  pues,  por  un  lado,  el 
anuncio  de  este  mensaje,  que  llena  de  gozo  a los 
humildes.  Y,  por  otro  lado,  esta  tarea  exige  la 
participación  en  la  lucha  histórica  en  favor  de  esa 
justicia.  Cuando  esto  ocurre,  entonces  el  dilema 
está  resuelto:  la  pastoral  está  formulada  con  el  pue- 
blo, del  lado  de  éste. 

El  próximo  paso  sólo  puede  ser  encarado  si  el 


11.  J.  Jeremías:  O Pai — nosso.  A Oragao  do  Senhor.  Sao  Paulo:  Ed. 
Paulinas;  1976:  P.  126. 
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primero  es  superado  según  la  proposición  que  aca- 
bamos de  hacer.  Si  ello  ocurre,  entonces  hay  que 
enfrentar  al  segundo  dilema,  estrechamente  ligado 
al  anterior.  Es  posible  plantearlo  en  los  siguientes 
términos:  ¿Cómo  superar  el  sentimiento  de  mino- 
ría, del  gheto,  que  aún  caracteriza  a la  conciencia  de  la 
mayoría  de  las  comunidades  evangélicas  en  América 
Latina,  que  las  lleva,  por  un  lado  a un  ejercicio  del 
proselitismo,  a la  vez  que  por  otro  lado  las  conduce  a 
retraerse  de  participar  en  el  proceso  socio-político  de 
América  Latina? 

Esta  cuestión  está  relacionada  con  la  anterior.  Sus 
términos  son  semejantes,  pero  hay  también  elemen- 
tos que  necesitan  ser  aclarados  antes  de  proponer  la 
superación  del  dilema.  Este  se  plantea  entre  seguir 
manteniendo  esa  actitud  ambigua,  que  combina  la 
agresividad  proselitista  (el  “evangelismo”)  con  el  de- 
seo de  no  contaminar  la  pureza  de  la  fe  porque  se  to- 
ma partido  explícito  frente  a las  cuestiones  políticas 
y sociales  que  inciden  sobre  la  vida  del  pueblo,  o de 
asumir  de  una  vez  por  todas  la  responsabilidad  social 
propia  que  le  corresponde  a la  comunidad  cristiana. 

En  el  punto  anterior  nos  hemos  referido  al  afán 
que  existe  entre  los  evangélicos  por  hacer  crecer  nu- 
méricamente nuestras  comunidades.  Nada  hay  de  ma- 
lo en  ello,  si  va  acompañado  por  un  ejercicio  evangeli- 
zador  que  no  se  orienta  sólo  a convencer  a una 
audiencia,  sino  también  a procurar  que  las  estructuras 
socio— económicas  expresen  más  cabalmente  la  fra- 
ternidad y justicia  que  caracterizan  al  Reino  de  Dios, 
del  que  los  pobres  son  ciudadanos  legítimos  según  la 
expresión  de  Jesús.  Este  afán,  esta  preocupación,  po- 
ne en  evidencia  que  los  evangélicos  sentimos  como 
una  minusvalía  ser  minoritarios  en  América  Latina. 
Por  eso  mismo  experimentamos  casi  la  necesidad  vital 
de  transformar  nuestras  iglesias  en  poderosos  movi- 
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mientos  de  masas.  Hacia  eso  tienden  las  campañas 
de  “evangelismo”,  los  esfuerzos  por  convencer  a otros 
de  la  superioridad  evangélica,  el  testimonio  individual, 
una  existencia  orientada  hacia  el  éxito,  que  no  puede 
reconocer  fracasos,  etc.:  son  medios  que  procuran 
persuadir  e impresionar  a quienes  no  comparten  nues- 
tra fe  de  que  es  bueno  y necesario  hacerse  miembros 
de  nuestras  iglesias. 

El  problema  no  se  plantea  porque  se  hacen  algunas 
de  estas  cosas,  sino  porque  las  mismas  no  son  acom- 
pañadas de  su  complemento  imprescindible:  no  bas- 
ta inducir  a nuestro  prójimos  a que  vengan  a nuestras 
iglesias.  Al  mismo  tiempo  que  nos  esforzamos  para 
que  ello  ocurra,  debemos  también  comprender  que 
la  gracia  redentora  de  Dios  no  se  limita  al  “corazón 
del  ser  humano”,  sino  que  debe  tocar  otras  esferas  de 
la  vida  humana:  las  de  carácter  estructural. 

Predicar  el  Evangelio  es  dar  la  alegre  nueva  de  que 
Dios  ama  a aquéllos  de  los  cuales  los  poderes  del  mun- 
do ya  no  tienen  más  ciudado.  Es  anunciar  el  amor  de 
Dios  y practicar  el  amor  fraternal  no  sólo  a través  de 
las  relaciones  personales,  sino  también  procurando 
que  las  estructuras  e instituciones  que  encuadran 
esas  relaciones  sean  más  propicias  a la  manifesta- 
ción de  ese  amor.  Como  lo  señalaba  hace  más  de 
veinte  años,  en  ocasión  de  la  Primera  Consulta  Latino- 
americana de  Iglesia  y Sociedad  el  Profesor  José  Mí- 
guez  Bonino:  “Este  amor,  empero,  se  practica  en  me- 
dio de  las  condiciones  de  este  mundo.  Si  no  ha  de  ser 
un  amor  abstracto  e irreal  — y en  tal  caso  no  es  el 
amor  de  Cristo—,  debe  realizarse  en  medio  de  las  es- 
tructuras de  este  mundo  y por  medio  de  ellas.  El 
prójimo  no  es  un  ‘alma  desencamada’  (tal  cosa  es 
totalmente  ajena  a la  Escritura),  sino  un  hombre  con- 
creto: un  súbdito  de  un  país,  un  obrero,  o un  comer- 
ciante, o un  intelectual,  o un  negro  o un  amarillo,  o 
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un  blanco,  un  hombre  con  necesidades  humanas 
—de  orden  económico,  intelectual,  social—  enzar- 
zado en  su  lucha  por  la  libertad,  la  justicia,  la  digni- 
dad o el  derecho.  No  es  posible  amarlo  haciendo  abs- 
tracción de  esas  condiciones,  sin  participar  en  ellas. 
Esa  es  la  suerte  del  amor.  Un  amor  que  no  está  dis- 
puesto a arriesgar  esa  participación  no  es  el  amor  de 
Cristo”.12 

Esta  manera  de  compartir  el  amor  de  Dios  es  evan- 
gelizar. Es  diferente  a hacer  proselitismo.  Conlleva  un 
riesgo  evidente:  participar  en  situaciones  ambiguas,  en 
donde  no  es  posible  dejar  de  tener  contactos  con  la 
corrupción  y el  pecado.  En  este  ámbito  es  imposible 
pretender  tener  posiciones  puras.  En  el  mundo  en 
que  vivimos,  por  el  que  transitamos  hacia  el  Reino, 
negarse  a unir  fuerzas  con  otros,  o a hacer  compromi- 
sos, es  negarse  a amar.  La  naturaleza  del  Reino  se  ma- 
nifiesta en  medio  de  este  mundo.  Es  lo  nuevo  que 
irrumpe  entre  lo  viejo.  En  esta  manera  de  actuar  el 
cristiano  ‘‘lleva  las  cargas  de  los  demás”  (aparte 
de  las  suyas  propias).  Pero,  cuando  esto  se  produ- 
ce, el  gheto  está  superado.  Su  actitud  ya  no  es  defen- 
siva, sino  que  se  integra  al  movimiento  transformador 
del  Espíritu  en  el  mundo,  que  como  lo  dice  Joseph 
Comblin,  toma  el  punto  de  vista  de  los  pobres  en  el 
mundo:  “En  vez  de  adoptar  el  punto  de  vista  de  una 
ciencia,  o de  las  ciencias  humanas,  se  coloca  en  el 
punto  de  vista  de  aquellos  que  no  tienen  ciencia”.1 3 

Sobre  este  particular,  urge  que  la  conciencia  evan- 
gélica latinoamericana  supere  esta  percepción  indivi- 
dualista de  la  realidad.  Es,  posiblemente,  parte  de  la 

12.  José  Miguez  Bonino:  Fundamentos  Bíblicos  y Teológicos  de  la 
Responsabilidad  .Social  de  la  Iglesia  en  Encuentro  y Desafio,  In- 
forme de  la  Ira.  Conferencia  Latinoamericana  de  Iglesia  y Socie- 
dad, Huampaní,  Perú;  1961.  p.  24. 

13.  Joseph  Comblin.  O tempo  da  Acao  — Ensaio  sobre  o Espíritu  e a 
Historia.  Petropolis:  Vozes;  1982,  p.  73. 
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herencia  que  ha  recibido.14  Esa  herencia,  como  lo 
decíamos  anteriormente,  aliena  muchas  veces  al  mo- 
vimiento evangélico  del  pueblo  latinoamericano.  En 
tanto  eso  ocurre,  la  evangelización  que  se  lleva  a cabo 
alcanza  al  individuo,  pero  no  a la  sociedad.  Resolver 
el  dilema  en  los  términos  que  proponemos  es  adoptar 
una  perspectiva  más  global  e integrada,  sin  la  cual  no 
es  posible  romper  los  muros  que  contienen  a la  co- 
munidad evangélica  dentro  de  su  gheto. 

El  tercer  dilema  sigue  necesariamente  a los  dos  que 
hemos  discutido.  Lo  planteamos  así:  ¿Cómo  romper 
con  el  proyecto  histórico  que  está  en  el  origen  del 
Protestantismo  en  América  Latina,  y entonces  asumir 
el  proyecto  histórico  del  pueblo  ? 

El  Protestantismo  irrumpió  en  América  Latina  en 
las  décadas  que  siguieron  a la  independencia  política 
de  la  mayor  parte  de  las  naciones  situadas  al  Sur  del 
Río  Bravo.  Los  grupos  dirigentes  de  las  mismas,  pro- 
curaban orientarlas  de  acuerdo  a un  sesgo  liberal,  tan- 
to en  lo  político  como  en  lo  económico.  Ese  interés 
quedaba  lejos  de  las  posibilidades  que  podía  ofrecer 
el  Catolicismo  para  apoyar  tal  empresa.  Ese  aval  vino 
del  Protestantismo,  que  apareció  por  estas  tierras  co- 
mo un  foco  de  irradiación  ideológica  favorable  a las 
posiciones  liberales.  La  libertad  religiosa,  la  libertad 
de  pensamiento  y de  expresión,  la  libertad  de  comer- 
cio, la  educación  laica  y democrática,  fueron  bande- 
ras sostenidas,  directa  o indirectamente,  por  las  Igle- 
sias Evangélicas.  El  liberalismo,  por  lo  tanto,  aparece 
como  el  proyecto  histórico  del  Protestantismo,  al 
comenzar  éste  su  acción  en  nuestros  países.  Adoptar 

14.  José  Míguez  Bonino,  en  otro  trabajo  suyo:  Metodismo:  Releitura 
latinoamericana;  Piracicaba:  Unimep  — Faculdade  de  Teología  da 
Igreja  Metodista  no  Brasil;  1982.  pp.  8 — 11,  subraya  que  Juan  Wes- 
ley  nunca  llegó  a percibir  la  dimensión  estructural  de  los  proble- 
mas sociales.  “Sería  absurdo  culplar  a Wesley  de  esta  falencia”,  se- 
ñala Míguez.  Pero,  habiendo  tomado  conciencia  de  ella,  cabe  supe- 
rarla y corregirla. 
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esta  posición  significó  al  mismo  tiempo  que  el  Cato- 
licismo Romano  pasó  a ser  criticado  como  causante 
y sustentador  del  obscurantismo  y la  “barbarie”  que 
existía  en  nuestros  países.1 5 La  “barbarie”  era  la 
del  pueblo  latinoamericano,  cuyo  “indisciplinado” 
espíritu  libertario  fue  manifestado  en  las  luchas  por 
la  independencia.  Sin  embargo,  la  búsqueda  de  la  li- 
bertad no  quiere  decir  que  ella  se  consiga  únicamente 
a través  del  orden  liberal.  Este  dejó  insatisfechos  a los 
pueblos  latinoamericanos.  El  liberalismo  significó  que 
por  debajo  de  una  formalidad  jurídica  aparentemente 
moderna,  los  sectores  populares  de  América  Latina 
siguieron  siendo  marginalizados.  El  liberalismo,  pues, 
resultó  un  engaño  para  el  pueblo.  No  debe  extrañar, 
por  lo  tanto,  que  los  sectores  sociales  más  bajos  se 
sublevaran  continuamente  contra  el  orden  liberal. 

El  Protestantismo  , en  la  gran  mayoría  de  los  casc6 , 
optó  por  la  “civilización”  de  los  ilustrados  contra  la 
“barbarie”  del  pueblo.  Esa  etapa  y esa  opción  no  de- 
be ser  repudiada.  Era  necesaria  para  el  desarrollo 
histórico,  y el  movimiento  evangélico  contribuyó  a la 
misma.1 6 El  problema  planteado  por  este  tercer  dile- 
ma no  radica  en  aquella  actitud  original  del  Protes- 
tantismo (de  hecho,  es  imposible  que  hubiese  tenido 
otra  distinta),  sino  en  que  continúa  postulándola  des- 

15.  José  Míguez  Bonino,  en  el  libro  Protestantismo  y Liberalismo  en 
América  Latina,  San  José  de  Costa  Rica:  Ed.  DEI  y SEBILA; 
1983,  p.  25  indica  que  “El  Catolicismo  Romano  es  considerado 
como  la  ideología  y estructura  religiosa  de  un  sistema  global,  el 
caduco  orden  hispánico  señorial,  implantado  en  Latinoamérica, 
que  debe  desaparecer  para  ceder  el  paso  a un  orden  democrático, 
liberal,  ilustrado,  dinámico,  que  el  Protestantismo  ha  inspirado 
históricamente,  y al  que  la  doctrina  protestante  — el  libro  abierto, 
el  juicio  propio  — abre  paso  y sustenta”. 

16.  Domingo  Faustino  Sarmiento,  intelectual  que  llegó  a ser  Presiden- 
te de  la  República  Argentina,  veía  en  el  Protestantismo  un  agente 
eficaz  para  promover  la  modernización  de  su  país  y el  espíritu  libe- 
ral. Uno  de  sus  libros  más  famosos  lleva  por  título  Civilización  y 
Barbarie.  El  primer  término  corresponde  a la  cultura  de  la  ciudad, 
a la  que  el  Protestantismo  era  llamado  a dar  su  contribuciói.  La 
barbarie,  en  cambio,  característica  del  pueblo  campesino,  dé  la  so- 
ciedad rural  y tradicional. 
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de  entonces  hasta  ahora.  Mantenerla  ha  significado, 
por  un  lado,  un  anacronismo.  Y,  por  otro,  caer  en  la 
rutina  del  carisma  (para  emplear  un  vocabulario  pro- 
pio de  la  sociología  de  Max  Weber).  Porque  ambas 
cosas  son  contraproducentes,  se  impone  la  resolución 
del  dilema  a través  de  una  actitud  madura. 

La  misma  debe  tener  en  cuenta  elementos  teológi- 
cos y sociológicos.  Entre  los  teológicos  baste  men- 
cionar uno,  ya  apuntado  previamente  a lo  largo  de 
nuestra  reflexión:  La  Reforma  del  Siglo  XVI  se  hizo 
en  gran  parte  para  permitir  que  la  Iglesia  llegue  a ser 
la  expresión  privilegiada  del  pueblo  de  Dios.  Es  una 
comunidad  libre,  lo  que  la  posibilita  ser  sierva  de  la 
sociedad.  Eso  exige  que  sea  liberada  de  cualquier  do- 
minación — excepto  la  de  Dios,  cuya  voluntad  el  Espí- 
ritu testimonia  a través  de  la  Palabra  de  Dios.  La  Igle- 
sia está  llamada  a no  caer  en  cautiverio.1  7 El  someti- 
miento de  la  comunidad  de  creyentes  a autoridades 
de  este  mundo,  significa  que  la  Palabra  de  Dios  está 
cautiva.  En  cuanto  el  Protestantismo  en  América  La- 
tina no  consigue  despegarse  del  proyecto  liberal,  anti- 
popular, modernizante  y pro-occidental  que  lo  carac- 
terizó al  irrumpir  en  la  historia  latinoamericana,  es 
cautivo  de  aquellos  intereses  que  han  esgrimido  y si- 
guen manejando  la  ideología  liberal  en  nuestros  paí- 
ses para  poder  oprimir  a los  pobres.  El  problema  en 
cuestión  no  es  en  este  caso  político,  sino  teológico:  lo 
que  está  en  juego  es  la  fidelidad  de  las  Iglesias  Evan- 
gélicas al  Dios  del  Reino. 

Entre  los  elementos  sociológicos  a considerar,  pro- 
ponemos tres  para  resolver  el  dilema.  Primero,  en 
base  al  análisis  de  las  señales  de  los  tiempos  es  urgen- 
te comprender  que  ni  el  sujeto  histórico  que  hizo  la 
propuesta  liberal,  ni  el  proyecto  que  presentó,  tienen 
futuro.  La  historia  latinoamericana  demuestra  que,  si 

17.  Véase  de  Martín  Lutero:  Op.  Cit.,  esp.  pp.  174 — 206. 
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bien  la  burguesía  tiene  el  poder  en  la  mayoría  de 
nuestros  países,  no  consigue  mejorar  la  situación  de 
los  mismos.  En  cambio,  como  ya  fue  advertido  repe- 
tidas veces,  está  irrumpiendo  en  la  historia  un  nuevo 
protagonista,  portador  de  un  nuevo  proyecto,  que  es 
también  indicador  de  la  proximidad  del  Reino.  Optar 
por  el  mismo  supone  romper  con  el  proyecto  liberal. 

Segundo,  al  tomar  esta  opción  debe  quedar  de  lado 
cualquier  tipo  de  mesianismo.  Hay  que  reconocer  las 
posibilidades  y las  limitaciones  de  las  Iglesias  Evangé- 
licas para  impulsar  el  proyecto  popular.  Es  decir,  las 
comunidades  protestantes  deben  tomar  conciencia  de 
que  ese  proyecto  es  impulsado  primordialmente  por 
los  sectores  populares.  Al  Protestantismo  le  cabe 
acompañarlo,  aprendiendo  de  ellos,  pero  evitando 
caer  en  la  tentación  de  dirigirlo  o intentarlo.  La  hora 
no  es  para  vanguardismo,  sino  más  bien  para  el  ejer- 
cicio de  una  sobria  actitud  ecuménica:  complemen- 
tar fuerzas  con  otros  entre  sí.  Ser  orgánico  y funcio- 
nal a los  intereses  de  los  pobres  y oprimidos  de  Amé- 
rica Latina.  Y,  a la  vez,  sin  hacer  de  los  sectores  po- 
pulares el  nuevo  “ungido”  de  Dios. 

Tercero,  comprender  que  esta  reorientación  pasto- 
ral y la  renovación  teológica  que  la  acompaña  no  da 
frutos  inmediatos,  sino  que  estos  vendrán  a lo  largo 
de  un  proceso  que  puede  llevar  varios  años,  incluso 
más  de  una  década.  Para  no  perder  el  rumbo  en  es- 
te itinerario,  conviene  formular  un  proyecto  de  tran- 
sición pastoral  que  permita  gradualmente  pasar  de 
una  iglesia  orgánica  de  la  burguesía  a una  iglesia  ^e  los 
pobres.  Este  proyecto  puede  ir  definiendo  metas  de 
trabajo  tales  como  la  defensa  de  los  derechos  popula- 
res , la  educación  popular,  la  acción  solidaria  con  cam- 
pesinos y obreros,  la  reivindicación  de  la  identidad 
cultural  de  indios  y negros,  y —entre  muchas  otras 
cosas—  la  reformulación  de  las  estructuras  eclesiás- 
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ticas  que  encuadran  la  vida  de  nuestras  congregacio- 
nes en  términos  democráticos  y de  participación,  si- 
guiendo la  inspiración  de  la  acción  popular  que  se 
manifiesta'  en  las  comunidades  eclesiales  de  base. 

Todo  esto  exige  una  visión  estructural  de  la  so- 
ciedad. Ella  es  propia  de  la  Biblia  (aunque  no  exclu- 
siva). Corresponde  a la  toma  de  conciencia  de  que, 
por  un  lado,  el  Espíritu  de  Dios  no  tiene  límites  pa- 
ra su  acción,  sino  que  está  presente  en  toda  la  crea- 
ción, “obrando  el  bien  para  quienes  aman  a Dios” 
(Rom.  2:  26—28).  En  este  mundo  en  el  que  está  ac- 
tuando el  Espíritu,  no  hay  acontecimientos  aislados, 
grupos  separados  ni  compartimientos  estancos.  Y por 
otro  lado,  exige  que  se  tome  en  cuenta  el  carácter  po- 
lifacético de  la  acción  popular:  su  esfuerzo  por  plas- 
mar la  esperanza  que  mueve  al  pueblo  no  es  especí- 
ficamente social,  o política,  o económica,  o teológi- 
ca. Engloba  todos  esos  aspectos  a la  vez.  Incluye 
tanto  a la  persona  como  a la  sociedad. 

Cuando  se  toman  en  cuenta  estos  elementos  es 
posible  comprender  inequívocamente  la  convenien- 
cia que  existe  en  resolver  este  dilema  con  una  pers- 
pectiva que  tiende  hacia  el  futuro,  uniéndonos  a los 
sectores  que  procuran  fecundar  al  mismo  con  nuevas 
realidades  con  las  que  se  está  plasmando  el  porvenir, 
así  como  en  otras  oportunidades  lo  hicieron  aquellos 
innumerables  testigos  de  la  fe,  “dejando  toda  carga 
inútil,  liberándonos  del  pecado  que  nos  asedia,  para 
correr  con  perseverancia  en  la  prueba  que  nos  espera” 
(Heb.  12:  1).  Esto  nos  lleva  a considerar  las  oportuni- 
dades que  Dios  dispone  en  nuestro  favor. 

OPORTUNIDADES 

Nos  referiremos  a ellas  brevemente.  Suponen,  en 
nuestro  modo  de  ver,  una  reafirmación  del  contenido 
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de  la  fe  evangélica  como  de  los  valores  del  pueblo  lati- 
noamericano. Exigen  asumir  posiciones  flexibles  y 
evitar  actitudes  rígidas  y dogmáticas,  contrarias  justa- 
mente al  espíritu  de  la  reforma  protestante.  La  pri- 
mera oportunidad  consiste  en  advertir  que  el  tiempo 
que  Dios  abre  frente  a nuestras  comunidades  es  pro- 
picio para  una  reafirmación  vigorosa,  en  términos  ac- 
tuales, de  los  elementos  fundamentales  del  pensa- 
miento evangélico.  Puede  parecer  paradójico,  pero 
los  hechos  lo  prueban.  A pesar  de  la  distancia  tempo- 
ral y cultural  que  nos  separa  de  la  obra  de  los  refor- 
madores del  siglo  XVI,  los  elementos  indicados  por 
ellos  aparecen  con  fuerza  en  la  vida  eclesial  del  pre- 
sente latinoamericano. 

Despojándonos  de  toda  presunción  apologética, 
escudriñemos  atentamente  los  hechos  y el  potencial 
que  descubren.  La  situación  que  hoy  experimentan 
los  pueblos  latinoamericanos  es  favorable  para  reafir- 
mar los  elementos  cardinales  de  la  Reforma  Protes- 
tante. Primero,  porque  es  una  coyuntura  en  la  que 
los  grandes  poderes  se  vuelven  contra  los  pobres,  y 
éstos  van  llegando  al  convencimiento  de  que  su  exis- 
tencia no  depende  tanto  de  la  fuerza  que  puedan  acu- 
mular, sino  de  la  gracia  que  puedan  experimentar. 
Más  aún,  sus  progresos  en  la  peregrinación  hacia  la 
justicia  son  percibidos  muchas  veces  como  resulta- 
dos inesperados,  gratuitos.  El  principio  protestante 
de  sola  gratia  es  confirmado  a través  de  la  vivencia 
popular.  No  puede  extrañar,  entonces,  que  las  Co- 
munidades Eclesiales  de  Base,  lugar  privilegiado  don- 
de el  pueblo  pobre  de  América  Latina  da  expresión  a 
su  manera  propia  de  ser  Iglesia,  están  llegando  a ser 
un  espacio  de  gracia,  en  el  que  los  pobres  experimen- 
tan no  sólo  la  alegría  de  la  koinonía,  sino  también 
el  sabor  de  aquello  que  será  para  ellos  una  nueva 
sociedad.  En  efecto,  en  las  comunidades  de  base, 
por  gracia  (porque  no  entraba  en  cálculo  de  nadie 
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que  ellas  surgirían  como  lo  observamos  hoy),  el 
pueblo  creyente  de  América  Latina  tiene  una  expe- 
riencia de  participación  tal  que  sabe  a un  antici- 
po del  nuevo  orden  social  que  anhelan  las  masas 
populares. 

Segundo,  la  experiencia  del  pueblo  permite  tam- 
bién comprender  un  hecho  muy  importante:  está 
perdiendo  el  miedo.  Desde  el  Atlántico  al  Pacífico, 
de  Norte  a Sur  en  América  Latina,  sobre  todo  en 
América  Central,  los  sectores  populares  están  dis- 
puestos y hacer  oír  su  voz  a pesar  de  sus  flaquezas. 
Están  movidos  por  fe.  Y en  esto  vemos,  una  vez 
más,  que  las  palabras  de  Jesús  son  ratificadas.  En 
su  enseñanza,  fe  es  lo  contrario  del  miedo  (cf.  Mt. 
8:25—26).  Tener  miedo  es  ser  “de  poca  fe”.  Pero 
ahora  en  América  Latina,  los  que  por  siglos  estu- 
vieron manejando  sus  vidas  con  cálculos  pruden- 
tes para  poder  sobrevivir,  osan  aparecer  en  la  his- 
toria. Sola  fide  es  aquella  afirmación  protestante 
que,  por  otra  parte,  hoy  encontramos  en  la  práctica 
eclesial  de  los  pobres  y oprimidos:  entre  las  mujeres 
indígenas  de  Bolivia,  entre  las  madres  de  la  Plaza  de 
Mayo  en  Buenos  Aires,  entre  los  jóvenes  y campesi- 
nos de  América  Central,  entre  los  desheredados  del 
Nordeste  brasileño.  . . La  fe  influye  sobre  el  desarro- 
llo del  proceso  político  y social. 

Tercero,  la  experiencia  de  la  fe  en  el  seno  de  las 
Comunidades  de  Base  pone  de  manifiesto  la  impor- 
tancia central  de  la  Biblia  en  esta  nueva  forma  de  ser 
Iglesia  en  América  Latina.  La  Palabra  de  Dios  es  la 
referencia  para  el  pueblo  que  procura  orientar  su 
acción  en  medio  de  las  situaciones  que  le  toca  vivir. 
El  principio  de  Sola  Scriptura,  tan  importante  en  la 
Reforma  del  Siglo  XVI  es  revitalizado  por  la  prácti- 
ca de  la  iglesia  de  los  pobres.  La  Biblia  es  tomada  co- 
mo fuente  de  fe  y conducta.  Los  pobres  van  a ella 
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para  lanzarse  a la  acción  en  la  sociedad.  No  hacen  una 
“lectura  privada”  de  la  Escritura,  sino  que  la  estudian 
comunitariamente,  para  luego  actuar  como  grupo  en 
situaciones  concretas:  en  el  barrio,  en  el  sindicato,  en 
la  misma  Iglesia.  De  este  modo  comienzan  a percibir 
la  gran  capacidad  de  motivación  para  la  acción  que 
contiene  la  Palabra  de  Dios,  lo  que  promueve  nuevas 
liturgias  y celebraciones.  El  conocimiento  de  los  sím- 
bolos con  los  que  la  Biblia  se  refiere  al  Reino,  permite 
a los  pobres  percibir  la  presencia  del  mismo  en  el  pro- 
ceso histórico. 

Cuarto,  la  utopía  popular  reclama  una  sociedad 
democrática  y de  participación.  Una  sociedad  que 
tiene  su  expresión  eclesial  en  la  Koinonia  que  experi- 
mentan las  comunidades  de  base.  En  éstas  hay  una 
complementaridad  de  ministerios.  O sea,  concretiza 
también  aquel  concepto  bíblico  que  revitalizara  a las 
Iglesias  que  se  orientaron  según  los  preceptos  de  la 
Reforma  del  Siglo  XVI,  que  da  al  pueblo  de  Dios  un 
carácter  sacerdotal.  El  sacerdocio  universal  de  los  cre- 
yentes es  lo  más  opuesto  que  se  conoce  a la  acumula- 
ción de  funciones  y de  poder  que  caracteriza  general- 
mente a los  grupos  que  se  organizan  según  pautas  cleri- 
cales. Ese  elemento  de  la  fe  nutre  la  utopía  de  una 
sociedad  con  participación  de  las  mayorías.  El  mis- 
mo irrumpe  fuertemente  en  la  vida  de  las  Comunida- 
des de  Base.  La  Iglesia  adquiere  entonces,  de  manera 
concreta  y material  (y  no  sólo  teórica)  el  carácter  de 
un  signo  de  liberación.1  8 

Una  lectura  del  presente  nos  permite  comprender, 
pues,  que  los  elementos  cardinales  del  Protestantis- 
mo están  vivos  en  la  práctica  histórica  y eclesial  lati- 
noamericana. El  problema  no  está  planteado  porque 
el  movimiento  evangélico  sigue  adhiriéndose  a ellos, 

18.  Leonardo  Boff.  Igreja:  Carisma  e Poder.  Petrópolis:  Vozes,  3a.  ed., 
pp.  208 — 209. 
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sino  porque  muchas  veces  han  quedado  relegados.  Su 
carácter  primordial  para  la  vida  de  las  congregaciones 
evangélicas  no  siempre  es  tomada  en  cuenta  por  las 
mismas.  No  obstante,  la  oportunidad  que  abre  el  pre- 
sente llama  a que  sean  ratificadas.  Es  la  circunstancia 
favorable  para  que  el  Protestantismo  dé  su  contribu- 
ción a la  nueva  forma  de  ser  Iglesia  que  se  va  plasman- 
do en  América  Latina. 

La  segunda  oportunidad,  muy  relacionada  con  la 
anterior,  consiste  en  comprender,  y actuar  luego  en 
consecuencia,  que  el  momento  histórico  apela  para 
que  las  Iglesias  Evangélicas  retomen  su  tradición  origi- 
nal, según  la  cual  aparecieron  en  la  historia  como  un 
vigoroso  movimiento  popular.  El  Protestantismo,  en 
sus  orígenes  fue  expresión  del  pueblo  de  Dios.  Infe- 
lizmente, con  el  paso  del  tiempo,  centros  de  poder 
pasaron  a hacer  de  la  fe  protestante  un  elemento  im- 
portante de  su  ideología.  Sin  embargo,  y a pesar  de 
esta  “cautividad  burguesa”  que  gravita  sobre  el  Pro- 
testantismo, existen  en  éste  aspectos  que  pueden  ayu- 
dar a colocarlo  del  lado  del  pueblo. 

Uno  de  ellos  es  el  énfasis  en  la  libertad,  avis  rara  en 
el  presente  latinoamericano,  y sin  la  cual  es  imposible 
forjar  la  democracia  que  anhela  el  pueblo.  La  libertad 
que  propuso  el  Protestantismo  muchas  veces  fue  re- 
ducida a un  principio  formal,  cuando  en  realidad  es 
algo  que  debe  expresarse  a través  de  prácticas  bien 
concretas.1  9 No  obstante,  el  legalismo  y el  autorita- 

19.  Martín  Lutero:  La  Libertad  Cristiana.  En  Obras  de  Martín  Lutero, 
Buenos  Aires:  Editorial  Paidos;  1967.  Tomo  I,  p.  167:  “Se  deduce 
en  todo  lo  dicho  que  el  cristiano  no  vive  en  sí  mismo,  sino  en  Cris- 
to y el  prójimo;  en  Cristo  por  la  fe,  y en  el  prójimo  por  el  amor. 
Por  la  fe  sale  el  Cristiano  de  sí  mismo  y va  a Dios;  de  Dios  descien- 
de el  cristiano  al  prójimo  por  el  amor.  Pero  siempre  permanece  en 
Dios  y en  el  amor  divino,  como  Cristo  dice:  “De  aquí  en  adelante 
veréis  el  cielo  abierto,  y a los  ángeles  que  suben  y descienden  sobre 
el  hijo  del  Hombre”  (Ju.  1:51).  De  aquí  la  libertad  verdadera,  espi- 
ritual y cristiana  que  libra  al  corazón  de  todo  pecado,  mandamien- 
to y ley;  la  libertad  que  supera  toda  otra,  como  los  cielos  superan 
la  tierra.  Quiera  Dios  hacemos  comprender  esa  libertad  y que  la 
conservemos!  Amén”. 
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rismo  pasaron  a predominar  en  la  vida  de  las  Iglesias 
Evangélicas;  la  intolerancia  tomó  el  lugar  de  la  liber- 
tad.20 Tomar  conciencia  de  los  orígenes  del  movi- 
miento evangélico,  y de  las  desviaciones  en  que  ha  in- 
currido, lleva  necesariamente  a restaurar  las  sendas 
transitadas,  a volver  al  camino  apropiado,  que  no  es 
otro  que  el  de  la  afirmación  y el  respeto  de  la  liber- 
tad. Como  lo  escribiera  Míguez  Bonino:  “a  fin  de  ha- 
cer esa  contribución,  el  Protestantismo  debe  re-estruc- 
turarse internamente  para  devenir  un  instrumento 
más  flexible  y dispuesto.  Es  decir,  también  interna- 
mente — y sólo  en  su  interpretación  teológica  y en 
una  concepción  de  su  misión—  debe  superar  su  com- 
prensión inicial.  Nuestras  estructuras  presentes  — tan- 
to mentales  como  institucionales—  llevan  las  marcas 
de  la  historia  de  nuestros  orígenes,  con  las  vinculacio- 
nes teológicas  e ideológicas  que  hemos  visto.  En  tan- 
to permanezcamos  prisioneros  de  los  condicionamien- 
tos de  esa  historia,  persistirá  nuestra  esterilidad.  En 
otros  términos,  el  protestantismo  tiene  que  pasar  por 
una  conversión , una  renovación  que  será,  por  cierto, 
un  retorno  a su  origen  (la  concentración  en  el  poder 
transformador  del  Evangelio),  pero  a la  vez  un  co- 
mienzo radicalmente  nuevo  (la  ruptura  con  la  ideolo- 
gía, la  dependencia  cultural,  la  alienación  económica 
e institucional  que  ha  marcado  la  vida  del  protestan- 
tismo en  nuestro  continente)”.2 1 

Hacer  valer  esta  oportunidad  requiere  volver  a enfa- 
tizar que  la  iglesia,  antes  que  un  aparato  organizado, 
con  un  orden  y una  jerarquía,  es  pueblo  que  camina 
hacia  el  Reino.  La  función  de  los  laicos  en  la  Iglesia 

20.  Cf.  Rubem  Alves:  Protestantismo  e Intolerancia,  y Joao  Dias  de 
Araujo:  Inquisicao  sem  Fogueiras,  Río  de  Janeiro:  ISER,  1982, 
2a  edición,  donde  se  analiza  el  proceso  creciente  de  autoritarismo 
que  prevaleció  en  la  Iglesia  Presbiteriana  del  Brasil. 

21.  José  Míguez  Bonino  y otros:  Protestantismo  y Liberalismo  en 
América  Latina.  San  José  de  Costa  Rica:  Ed.  DEI  y SEBILA; 
1983,  pp.  35 — 36.  El  subrayado  es  mío. 
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necesita  ser  realizada.  El  clero  y el  laicado  se  requie- 
ren mutuamente  en  la  comunidad  cristiana.  Esa  re- 
lación debe  ser  encarada  en  términos  de  complemen- 
taridad  y apoyo  mutuo.  El  ministro  de  la  Palabra  ne- 
cesita del  asesoramiento  que  le  pueden  ofrecer  los 
laicos,  al  mismo  tiempo  que  éstos  precisan  una  forma- 
ción teológica  y pastoral  que  los  ministros  pueden 
proveer.  Una  iglesia  que  se  clericaliza  tiende  a enquis- 
tarse, a apartarse  del  mundo.  En  cambio,  cuando  los 
laicos  comparten  posiciones  con  el  clero  en  la  vida 
eclesial  y en  la  institución  eclesiástica,  la  tentación  de 
huir  del  mundo  y de  la  historia  es  menor.  Es  verdad 
que  los  riesgos  son  mayores,  pero  también  lo  es  la 
fidelidad  al  Evangelio. 

La  tarea  de  formación  del  laicado  es  parte  impor- 
tante de  esta  oportunidad.  El  movimiento  evangélico 
está  llamado  en  nuestro  tiempo  a ser  capaz  de  lo  que 
hizo  durante  el  tiempo  de  la  Reforma;  esto  es:  a in- 
centivar una  reflexión  bíblica  y teológica  a partir  del 
pueblo  y con  el  pueblo.  Para  ello  es  necesario  adver- 
tir que  los  desafíos  que  plantea  el  proceso  histórico 
que  vivimos  a la  fe  cristiana  son  inmensos  y muy  com- 
plejos. Responder  a ellos  exige  mucho  más  que  el  ti- 
po de  formación  que  ofrece  la  escuela  dominical.  De- 
ben proponerse,  por  lo  tanto,  procesos  de  educación 
permanente  que  permitan  a clérigos  y laicos,  mutua- 
mente, capacitarse  apropiadamente  para  reflexionar 
teológicamente  en  tomo  a problemas  reales,  que  exi- 
gen respuestas  inéditas  y que  ponen  en  evidencia  el 
carácter  anacrónico  de  fórmulas  teológicas  que  fueron 
acuñadas  en  el  contexto  de  otras  circunstancias. 

Cuando  se  reflexiona  teológicamente  con  el  pue- 
blo, por  lo  general  el  pensamiento  es  pertinente,  ac- 
tual, responde  a cuestiones  que  la  comunidad  expe- 
rimenta. Se  produce  la  renovación  de  la  teología.  Es 
el  fruto  del  intento  de  incorporar  al  pueblo  a la  vida 
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de  la  Iglesia.  Cuando  quienes  componen  la  congrega- 
ción se  integran  a la  acción  comunitaria  en  procura 
del  Reino,  los  rasgos  de  Jesucristo  pasan  a ser  percibi- 
dos en  la  Iglesia. 

La  tercera  oportunidad  que  nos  parece  importante 
señalar  consiste  en  la  necesidad  de  incorporar  los  va- 
lores culturales  del  pueblo  latinoamericano  a la  vida 
de  nuestras  Iglesias.  Felizmente,  hay  signos  de  que 
esta  tarea  está  siendo  emprendida.  Por  ejemplo,  a 
través  de  la  renovación  del  acervo  himnológico  del 
Protestantismo  latinoamericano,  mediante  la  que  va 
manifestándose  una  nueva  canción  evangélica,  con 
ritmos  propios  de  la  música  de  los  pueblos  latinoa- 
mericanos. 

Esta  empresa,  que  va  dando  sus  frutos,  precisa  ser 
completada  en  otros  niveles  de  la  vida  de  las  comuni- 
dades evangélicas.  América  Latina  misma  esta  aún  en 
proceso.  En  su  desarrollo,  los  componentes  de  los 
pueblos  oprimidos,  indígenas  y africanos,  son  tan 
importantes  como  los  aportes  ibéricos  y de  otros  pue- 
blos occidentales.  Reducir  la  cultura  latinoamericana 
a la  de  los  pueblos  dominantes  es  una  amputación  in- 
justa y dolorosa.  De  ello  resulta,  por  un  lado,  un  grave 
reduccionismo  y limitación  cultural.  Y,  por  otro  la- 
do, una  esquizofrenia  en  la  vida  de  nuestros  pueblos, 
que  cantan,  danzan  y crean  con  corazones  mestizos, 
indígenas  y negros,  en  tanto  que  piensan  según  una 
mentalidad  occidental  y moderna. 

No  es  secreto,  que  la  mayoría  del  pensamiento 
evangélico  aún  no  descubrió  a la  cultura  latinoameri- 
cana. Evidencia  de  ello  es  el  afán  de  referirse  a con- 
ceptos y autores  de  Europa  o EEUU.  No  se  quiere 
decir  con  esto  que  lo  típico,  lo  folklórico,  lo  tropi- 
cal, debe  reemplazar  el  rigor  intelectual.  Lo  que  in- 
teresa subrayar  es  que  el  Protestantismo  debe  tomar 
en  cuenta  las  expresiones  de  los  sectores  populares, 
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que  denotan  por  una  parte  su  opresión  secular,  en 
tanto  que  por  otra  expresan  sus  esperanzas,  sus  uto- 
pías. Eso  se  sintetiza  en  los  varios  modos  de  ser  la- 
tinoamericanos, que  en  el  momento  presente  conver- 
gen en  una  marcha  hacia  la  liberación  de  nuestros 
pueblos.  Ese  quehacer  histórico,  con  sus  tradiciones 
(negadas  por  la  cultura  oficial  dominante),  con  sus 
valores  (en  los  que  también  se  expresa  el  espíritu  cris- 
tiano, a pesar  de  lo  cual  son  tan  frecuentemente  des- 
calificados), deben  ser  asumidos  por  los  evangélicos 
del  continente.  Esa  identificación  cultural  hará  que  el 
movimiento  evangélico  sea  parte  del  jardín  y de  la  flo- 
ra latinoamericana.  De  no  ser  así  corre  el  peligro  de 
ser  considerado  como  una  planta  exótica. 

Por  último,  y muy  brevemente,  las  Iglesias  Evangé- 
licas tienen  la  oportunidad  de  superar  su  denomina- 
cionalismo,  generalmente  heredado,  y así  llegar  a com- 
prender que  la  misión  cristiana  en  nuestros  tiempos 
exige  un  testimonio  de  unidad.  El  ecumenismo  del 
pueblo  es  real:  se  expresa  a través  de  celebraciones  co- 
munes, de  acciones  en  las  que  se  integran  católicos  y 
evangélicos.  Muchas  veces  esto  es  ignorado  (involun- 
taria o voluntariamente)  por  las  jerarquías  ecle- 
siásticas. Cuando  el  pueblo  se  reúne  por  encima  de 
sus  definiciones  religiosas,  exulta  de  alegría,  lo  que 
demuestra  que  el  espíritu  ecuménico  es  propio  del 
Evangelio.  Las  sendas  del  pueblo  de  Dios  no  son  de 
separación,  sino  de  unidad.  Esta  oportunidad  es  pre- 
ciosa para  quienes  procuran  caminar  por  el  mundo  en 
procura  del  Reino.2  2 

22.  Como  lo  expresara  el  Consejo  Latino — Americano  de  Iglesias 
(CLAI),  en  el  Informe  de  su  Junta  Directiva  y de  su  Secretariado: 
De  Oaxtepec  a Huampaní.  Lima,  Perú:  Ed.  CLAI;  1982,  p.  18: 
“En  momentos  en  que  el  sueño  de  Bolívar  de  una  América  Latina 
integrada  adquiere  nuevas  resonancias  y mayor  urgencia  en  nuestro 
continente,  el  propósito  de  nuestro  Consejo  de  “promover  la  uni- 
dad del  Pueblo  de  Dios  en  América  Latina  como  expresión  local  de 
la  Iglesia  Universal  de  Cristo,  y como  signo  y contribución  para  la 
unidad  de  todo  el  pueblo  latinoamericano”,  debe  ser  acentuado 
hasta  que  se  haga  carne  y sangre  en  cada  una  de  nuestras  Iglesias  y 
organismos  miembros. 
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Este  libro  se  terminó  de  imprimir  en 
los  talleres  de  Litografía  e Imprenta 
LIL,  S.A.  en  el  mes  de  agosto  de  1984. 
Su  edición  consta  de  2.000  ejemplares. 
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El  teólogo  de  oficio  ya  no  es  un 
maestro,  es  un  intérprete  de  las 
percepciones  de  nuestro  pueblo. 
No.  No  es  un  líder,  sino  un  servi- 
dor. Es  un  pastor,  pero  un  nuevo 
pastor.  Julio  de  Santa  Ana,  me- 
diante sus  conferencias,  nos  invita 
a reflexionar  seriamente  sobre  el 
que-hacer  (pastoral)  de  la  iglesia 
en  la  actual  situación  histórica  lati- 
noamericana, donde  el  don  de  la 
vida  de  las  mayorías  de  nuestros 
pueblos,  se  debate  en  medio  de  las 
fuerzas  diabólicas  que  siembran  la 
desesperanza  y la  muerte.  Nos  de- 
safía a una  renovación  pastoral  ba- 
sada en  el  compromiso  con  nues- 
tro Señor  Jesucristo  y en  solidari- 
dad con  el  gemido  de  nuestros 
pueblos. 


